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مقدمة 


ها نحن نقدم الكتاب الثانى من الموسوعة العربية لفلسفات التربية عن (التربية 
المثالية)ء الذي نعترف أنه كان بالنسبة إلينا أشق الأجزاءء ذلك أننا -بإذن الله- عندما نكتب عن 
فلسفة التربية الإسلاميةء أو البراجماتية ٠‏ أو النقدية...إلخ» فمعالم الفلسفة المقصودة واضحةء 
وهناك حدود ما نبصرها بين هذه الفلسفة وتلك» لكن بالنسبة للتربية المثاليةء فقد تمثلت صعوبتها 
الأساسية في اختلاف المقصود بالمثالية في الفلسفة وبينها في التربية» ذلك أننا في الفلسفة نكون 
في عالم الميتافيزيقاء وعالم الفكرة ذات الأولوية» وفي مواجهة عالم الداخل» والمكنون» أما في 
التربية فهي تهتم كثيرًا بالتطبيقات» والترجمة العملية» وما نشاهده ونلمسه» بل برز منذ سنوات 
عالم كامل من التقنيات التي تعتبر أحد صور التقدم التربوى» التي فاقت ما كان للإنسان في 
عصور سبقت من أحلام وأمانى. 

ومن هنا فقد كان عليناء السير على طريق ما يمكن تسميته بما يمكن أن يكون من 
جسور» وصور التثام وتوافق. 

فما حدث في النظر العلمى إلى الطبيعة والإنسان من تطورات جذرية» كما عبرت عن 
ذلك نظرية النسبية وفلسفة الكوانتم الرياضية» أعاننا إلى حد كبير» من حيث الكشف عن زيف 
الادعاءات التي شاعت في دوائر علم النفس والتربية بناء على ذلك» من الاقتصار على ما هو 
ظاهرء وقابل للقياس» وأن فشلنا في الكشف عن عالم ال "ما وراء" لا ينبغى أن ينسينا أن فيه 
الأسس والركائزء ومنه تصدر المؤشرات للعمل والتفكير. وكانت أبرز مظاهر السقوطء التوارى 
الملحوظ للنظرية السلوكية. 

حتى هذا العالم الذي أصبح مترامى الأطراف مما يسمى بالعالم الافتراضي» وما يرافة 
من تقنيات وسبل أكثر من أن ثعد وأن تحصىء إنما يقوم على مفاهيم بعينهاء ويبث قيمًا بذاتهاء 
ويعكس أفكارًا معينة» ويستهدف مقاصد خاصة. قد لا ثشكّل الشغل الشاغل لمن يعملون في 
ساحاتهاء بطريق مباشرء لكن» هنا يبرز دور الفلسفة في السعى الحثيث نحو الكشف عن الرؤى 
العامة» والاتجاه إلى النظرات المستقبلية» وبذل الجهد لسبر أغوار حركة الواقع» على مستوى 
الإنسان» وكذلك على مستوى الطبيعة. 

وأدى تواري القبضة الحديدية للنظرة النيوتينية للعالم» إلى إفساح المجال لعودة الدفء إلى 
عالم الدين» والإقرار بالعناية الإلهية» وأن أجهزتنا الإدراكية إذا كانت لا تصل إلى هذا وذاك في 
هذا الشأن» فلا ينبغي أن يكون هذا مبررًا لإنكار وجودهاء فها هو التقدم المذهل في عالم 
الاتصال» يكشف لنا عن كثير مما لم نكن نستطيع إدراكه؛ لكنه كان موجوداء ومؤثرًا. 


ولم يكن سهلاً أبدَا أن نعثر على فلاسفة تربية» في عصرنا الحاضر ممن يمكن أن 
نصنفهم في فئة المثاليين» وإذا كنا نجد كثيرين من الفلاسفة المثاليين» إلا أن عددًا غير قليل منهم 
لم نعرف له اجتهادات على طريق التربية. 

لكنناء إذ نطيل النظر فيما كان سلا يزال- من اجتهادات في عالم القيم» وخاصة 
الأخلاقيات» نستطيع أن نجد الأرض المشتركة. 

من أجل هذا كله نرجو من القارئ أن يلتمس لنا بعض ما قد يلمسه من صور نقص أو 
تقصيرء فهذا إنما هو نتاج "اجتهاد" على الطريق» وليس إهمالاً وغفلة. 

ومعذرة في أن نكرر هنا شكوانا المتكررة» أن لو كانت هناك عيونًا تربوية تتابع وتقرأ 
وترصد وتناقش وتحاورء لساعدنا هذاء وغيرناء على مزيد من التجويد والتحسين. 

لكننا لا نستطيع أن نغفل عما قام به ابننا الغالى الدكتور محمد درويش -أستاذ أصول 
التربية بكلية التربية بالسويس- من جهد ملحوظ في المراجعة والمتابعة» فله منا خالص الشكر 
والتقدير. 

ولا يسعنا في النهاية سوى أن ندعو المولى عز وجل أن يمدنا بما يراه من عون وسداد 
رأى على طريق الحق والمعرفة.. إنه نعم المولى ونعم النصير. 


المؤلف 
مصر الجديدة في 7077/١/١7‏ 


الفصل الأول 
أساسيات 


الفصل الأول 
أساسيات 

معنى المثالية: 

لغة: المثال: القالب الذي يُقَدَر على مثله» وهو صورة الشئ التي تمثل صفاتهء 
والمثالي: وصف لكل ما هو كامل في بابه» كالخُلق المثالى» واللوحة المثالية (المعجم الوسيط). 

اصطلاحًا: المثالية في الفلسفة 10©211500: اتجاه قوامه رد كل وجود إلى الفكر بأوسع 
معاني هذا اللفظء فوجود الأشياء مرهون بقوى الإدراك» وتقابل المذهب الواقعي (المعجم الفلسفي). 

وفي الأخلاق» تشير إلى وضع مثل أعلى أو مبدأ أسمى ينبغى أن يسير بمقتضاه السلوك 
الإنساني بما هو كذلك» أو إقامة مبادئ عامة تستخدم أساسًا للقواعد العملية التي يتطلبها سلوكنا 
الشخصي وتقتضيها سيرتنا العملية. والمثالية تعتبر الأخلاقية غاية في ذاتها؛ أى غاية موضوعية 
يتوخاها الإنسان بما هو إنسان» وليست وسيلة إلى تحقيق لذة أو سعادة أو كمال أو غير هذاء مما 
يقوم خارج الأخلاقية. 

وفي علم الجمال: تقوم المثالية على أن الفن ليس مجرد محاكاة للطبيعة» وانما هو تعبير 
عن مثل أعلى. 

وفي التربية: تعنى المثالية سلوك الشخص سلوكًا يتفق مع المعايير الكلية لما ينبغي أن 
يكون عليه الإنسان» سواء من الناحية المعرفية» أو من الناحية المهارية» أو من الأخلاقية. 

وفي المعجم الفلسفي أيضّاء المثالى: هو وصف لما يتصل بالفكرة والمعنى. 

ونحن عندما نصف شخصًا بأنه مثالى في الثقافة العامة» لا نقصد بذلك -كما هو في 
الفلسفة- الاقتصار على الجانب الفكرى» وإنما كثيرًَا ما نطلقها على الشخص الذي يتوافر فيه 
الالتزام الجاد والكامل بما يتطلبه العمل الذي يعملهء أو ما تفرضه الدراسة المكلف بهاء أو 
العلاقات بينه وبين غيره» فضلاً عن العلاقة بينه وبين ريه سبحانه وتعالى» وإن كان هناك من 
يمكن أن يلتزم بكل ما قلناه عن الشخص المثالى» لكنه غير مؤمن بالله. 

ويدرك الناس عامة أن وصف إنسان بالمثالية» لا يرادف 'الكمال". حيث يشيع التأكيد 
على ألسنة الناس: "الكمال لله وحده"» وكأن المثالية المطلقة مستحيل بلوغها بالنسبة إلى الإنسان. 

وفي المقابل» يصف بعض الناس شخصًا بأنه 'واقعى", وكأنه يساير معطيات ما يجرى 
في الحياة المجتمعية من تجاوز لبعض القيود والواجبات والأصول. 

وهناك في الفلسفة نوعان من المثالية (عثمان أمين, 7:19174): 

المذهب الأول» قديم» وهو المذهب "الأفلاطوني" الذي انبعث من أبي الفلسفة القديمةء 
سقراطء وثبتت دعائمه على يدي تلميذه أفلاطون»ء وظلت ذكراه ماثلة في الأذهان على درجات 


متفاوتة إبان العصر الوسيطء ويرى هذا المذهب أن الأفكار والمعقولات أو 'المثل" موجودة وجودًا 
هو أسمى من الوجود المحسوس؛ لأنها هي المبادئ النموذجية الأصلية للأشياء. 

والمذهب الثاني في المثالية مذهب حديث» وهو "الكانطي"-نسبة إلى الفيلسوف الألمانى 
"كانط"- الذي مهد له أبو الفلسفة الحديثة ديكارت في مبدئه المشهور باسم 'الكوجيتو": 'أنا 
أفكر» إذن فأنا إذن موجود". وأبرزه 'بركلي". ثم شيده 'كانط' بناء شامخًا على أساس من نقد العقل 
في جوانبه الثلاثة: النظرء والعملء والذوق. 

وتتميز المثالية القديمة بأن الأفكار فيها 'مفارقة" لعالم الحس والمادة» في حين أن الأفكار 
في المثالية الحديثة إنما هي أفكارنا نحن عن العالم» وإذا صح لنا أن نستعير هنا تفرقة صوفية 
بين عالم اللاهوت وعالم الناسوت» استطعنا أن نقول أن المثالية الأفلاطونية مثالية "لاهوتية", في 
حين أن المثالية الكانطية مثالية "ناسوتية". 

لكننا نستطيع مع ذلك أن نلاحظ أننا في كلا النوعين من المثالية نجد الفكر مستقلآ عن 
الموضوعات والأشياء؛ ذلك لأن المثالية الحديثة ترى أن ما فينا من قوة على تعقل الأشياء يجعل 
وجود هذه الأشياء أمرًا ثانويًا (عثمان أمين. 9:1914). 

وتتفق المثاليتان كذلك في أنهما مذهبان في المعرفة» لأنهما يريان أن لا شئ في 
الموجودات إلا ويمكن أن يكون متعقلاً. وكلتاهما لا تريد أن تكون مذهبًا وجوديّاء يقنع بملاحظة 
ما هو كائن وحاصلء ويقتصر على وصف الأشياء كما تبدو للناظرء بل كلتاهما مذهب مثالي» 
يرسم الأشياء بحسب ما حقه أن يكون» ويريد أن يصل إلى جوهر الأشياء وأصلها. 

ويضيف (عزمي إسلام,٠198: )٤١‏ إلى المثالية من الزاوية المعرفية» بُعدَا ثانيًا يختص 
بالزاوية الميتافيزيقية» ومن ثم يكون تعريف الفلسفة المثالية أنها أي نظام فكرى» أو مذهب يكون 
مبدؤه الرئيسى الشارح هو العقل أو الفكر. 

وبمعنى أوسع» فهي أى مذهب -نظرى أو عملي- يؤكد وجود العقل أو الفكر (أو الروح؛ 
أو النفس). 

ويمكن تعريفها بطريقة سلبية بأنها البديل الآخر للفلسفة المادية» فالفلسفة المادية تؤكد ما 
هو مكاني وصفي» جسماني محسوس» واقعي» آني. أما الفلسفة المثالية فتؤكد ما هو غير مكاني 
أو ما يتجاوز المكان.. ما هو غير وصفيء أو ما يتجاوز الوصف.. ما هو غير جسماني 
ويتجاوز الحس.. ما هو معياري وغائي. 

وهكذاء فالطبيعة عند المثاليين -كما تتبدى لحواسنا- ليست مستقلة بوجودهاء أو مكتفية 
بذاتهاء بل هي مرتكزة على شئ سواهاء ذلك الشئ» الذي ليس جزءا من الطبيعة» وان كان هو 
الركيزة التي تعتمد عليهاء هو العقل بالمعنى الواسع لهذه الكلمة» أي المعنى الذي يشتمل على 
معاني كلمات مثل: الروح» النفس» الفكرء وغير ذلك مما لا يكون شينًا ماديًا. 


1۰ 


والفلسفة المثالية بهذاء إنما تحاول أن تبين أن أي شيء يستحيل تصوره إلا على صورة 
فكرية أو عقلية. بل أكثر من ذلكء فإن الأشياء المادية أو التي نظن أنها مادية» وقائمة خارج 
رؤوسناء إن هي في واقع الأمر إلا كائنات عقلية في أذهانناء وذلك ما دمنا لا نستطيع لأى شئ 
إدراكاء إلا بعد أن يتحول إلى فكرة في العقل» وما دام الشئ قد تحول إلى فكرة» فليس هو بالشئ 
المادي مهما دلت ظواهر الأمر على خلاف ذلك (عزمىإسلام:١4).‏ 


الدين مصدرا للمثالية: 

في معاجم اللغة العربية معان متعددة للفظ (دين)» بلغ بها بعضهم عشرين معنى أو تزيد» 
لکن في هذه المعانى ما هو مولد بعضه من بعضء وفيها ما هو مجازي» وبعضها متداخل 
(مصطفي عبد الرازق, ۲۸:۲۰۱۰۵). 

ومن معانى الدين اللغوية: المِلَّةَه وهو معنى مولد كما نص عليه الراغب الأصفهانى في 
كتابه (المفردات في غريب القرآن)» إذ يقول: 'والدين يقال للطاعة والجزاء» واستعير للشريعة. 
والدين كالملة» لكنه يقال اعتبارًا بالطاعة والانقياد للشريعة"» فللدين على رأيه معنيان لغويان 
أصليان هما: الطاعة والجزاء» ومعنى الشريعة مستعار من المعنى الأول. 

وفي تفسير النيسابورى عند قوله تعالى في سورة آل عمران: (إِنَّ الدّينَ عِنْدَ الله الْإسْلَامُ 
2 والدين في اللغة الجزاء» ثم الطاعة؛ سميت دينًا؛ لأنها سبب الجزاء" (مصطفى عبد 
الرازق:8؟). 

كذلك رأى الشهرستاني في كتابه (الملل والنحل) أن المعانى الأصلية لكلمة (دين) هي 
الطاعة والانقياد والجزاء والحساب» ثم يجعل الدين بمعنى الملة والشريعة متفرعًا من جملة تلك 
المعاني الثلاثة. 

ولئن كان القرآن الكريم قد استعمل لفظ "دين" بمعنى شامل» كما يدل عليه تسمية نحل 
المشركين أديانًا في قوله تعالى في سورة الكافرون: (ِلَكُمْ دِيئَكُمْ وَلِيَ دين (5))؛ فإن القرآن قرر 
في أمر الدين أصولاً جعلت للدين معنى شرعيًا (مصطفى عبد الرازق: 0؟)» فالدين لا يكون إلا وحيًا 
من الله إلى أنبيائه الذين يختارهم من عباده» ويرسلهم أئمة يهدون بأمر الله كما يؤخذ من مثل قوله 
تعالى في سورة الرعد -على سبيل المثال-: (كَدَلِكَ أَرْسَلْئَاكَ في أَمَةِ قذ حَلَثْ من قَبْلِهَا أَممْ لتو 
عَلَيْهمْ الذي أَوْحَيَْا ليك وَهُمْ يكُفْرُونَ بالرّحْمَنٍ قل هُوَ رَبِّي لا لَه ل هو عَلَيْهِ وٹ وَإِلَيْهِ ماب 
(TS‏ 

ودراسة العقائد والأديان» تشير إلى مراحل تطور طويلة» تمثلت حقيقة في تطور العقيدة 
الدينية عند قدماء المصريين» من أدناها إلى أعلاها بلا استثناء» فشاعت فيها 'الطواطم" في 
الوجهين» القبلي والبحري» قبل اتحاد المملكتين» وبعد هذا الاتحادء ويظن الكثيرون من علماء 
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الأديان أن تقديس الصقر والنسر وابن آوى والقط والنسناس والجُعل والتمساح» وغير ذلك من 
فصائل الحيوان هي بقايا 'طوطمية" تحولت مع الزمن إلى رموزء ثم فقدت معنى الرموز واندمجت 
في العبادات المترقية على شكل من الأشكال (عباس العقاد, :00:190). 

والحق أنه لا توجد قوة في حياة الإنسان القديم يكون تأثيرها متغلغلاً في جميع أوجه 
نشاطه كما تفعل قوة الدين. كانت في البداية ليست إلا محاولة» في تخييلات غامضة وصبيانيةء 
لتفسير العالم والتحكم فيه. إن مخاوفها تصبح لها السيادة عليه في كل ساعة» وآمالهاء الناصح 
الدائم له» وأعيادها تقويمه» وفرائضها الخارجية» إلى حد بعيد» التعليم والدافع له صوب تطور الفن 
والأدب والعلوم. إن الحياة لا تمس الدين في كل مرحلة وحسب» ولكن الحياة والفكر والدين تمتزج 
معا امتزاجًا لا فكاك فيه» في تركيب معقد من الانطباعات من الخارج» ومن القوى من الداخل. 
ولدى المهتمين بالتاريخ المصرى القديم» يكون موضوع دراساتهم هو كيف أن العالم حواليهء 
والعالم داخله» صنعا وصاغاء على التعاقب» دين المصرى منذ ثلاثة آلاف سنة (برستيد, :1951١‏ 
0" 

والأكثرون من ناقدي الأديان يعللون العقيدة الدينية بضعف الإنسان بين مظاهر الكون 
وأعدائه فيه من القوى الطبيعية والأحياءء فلا غنى له من سند يبتدعه ابتداعًا ليستشعر الطمأنينة 
بالتعويل عليه والتوجه إليه بالصلوات في شدته (عباس العقاد, :190:؟1). 

بيد أن القول بضعف الإنسان إنما هو تحصيل حاصل إذا أريد به بطلان العقيدة الدينيةء 
واثبات التعطيل؛ لأن الإنسان ضعيف على كلا الفرضين» فليس من شأن ضعفه أن يرجح أحد 
الفرضين على الآخر. 

فإذا ثبت أنه من خلق إله فعال قدير» فهو ضعيف بالنسبة إلى خالقه» وإذا لم يثبت ذلك 
فهو ضعيف بالنسبة إلى الكون ومظاهره وقواه» فماذا لو كان قويًا مستغنيًا عن قوى العالم؟ أيكون 
ذلك أدعى إلى إثبات العقيدة والإيمان بالله؟ 

إننا إذا حكمنا ببطلان العقيدة الدينية لضعف الإنسان» فقد حكمنا ببطلانها على كل حالء 
ثبت وجود الله أو لم يثبت بالحس أو البرهان» لأنه لن يكون إلا ضعيقًا بالنسبة إلى الخالق الذي 
يبدعه ويرعاه. 

لكن الواقع أن الضعف لا يعلل العقيدة الدينية كل التعليل؛ لأنها تصدر من غير الضعفاء 
بين الناس. وليس أوفر الناس نصيبًا من الحاسة الدينية أوفرهم نصيبًا من الضعف الإنسانى» 
سواء أردنا به ضعف الرأى أو ضعف العزيمةء فقد كان الأنبياء والدعاة إلى الأديان أقوياء من 
ذوى البأس والخلق المتين» والهمة العالية» والرأي السديد. ومهما يكن من الصلة بين ضعف 
الإنسان واعتقاده» فهو لا يزداد اعتقادًا كلما ازداد ضعقاء ولا يضعف على حسب نصيبه من 


الاعتقاد» وما زال ضعفاء النفوس ضعفاء العقيدة» وذوو القوة في الخلق ذوي قوة في العقيدة 
كذاك. 
فليس معدن الإيمان من معدن الضعف في الإنسان» وليس الإنسان المعتقد هو الإنسان 
الواهي الهزيل» ولا إمام الناس في الاعتقاد إمامهم في الوهن والهزال (العقاد: .)1١‏ 
والعقيدة في الإسلام هي الجانب النظري الذي يطلب الإيمان به أولآء وقبل كل شيءء 
إيمانًا لا يرقى إليه» ولا تؤثر فيه شبهة» ومن طبيعتها: تضافر النصوص الواضحة على تقريرهاء 
واجماع المسلمين عليها من يوم أن ابتدأت الدعوة مع ما حدث بينهم من اختلاف بعد ذلك فيما 
وراءهاء وهي أول ما دعا إليه الرسول وطلب من الناس الإيمان به في المرحلة الأولى من مراحل 
الدعوة» وهي دعوة كل رسول جاء من قبل اللهء كما دل على ذلك القرآن الكريم في حديثه عن 
الأنبياء والمرسلين (محمود شلتوت: ؟7). 
والشريعة هي النظم التي شرعها الله بعد أن شرع أصولها؛ ليأخذ الإنسان بها في علاقته 
بربه» وسبيلها أداء الواجبات الدينية كالصلاة والصومء وعلاقته بأخيه المسلم» وسبيلها تبادل 
المحبة والتناصر على الدوام» والأحكام الخاصة بتكوين الأسرة والميراث» وعلاقته بأخيه الإنسان 
(وسبيلها التعاون في تقدم الحياة العامة» والسلم العام)» وعلاقته بالكون (وسبيلها حرية البحث 
والنظر في الكائنات» واستخدام آثارها في رقي الإنسان)؛ وعلاقته بالحياة (وسبيلها التمتع بلذائذ 
الحياة الحلال دون إسراف أو تقشف). 
وقد عبر القرآن الكريم عن العقيدة ب (الإيمان)» وعن الشريعة ب (العمل الصالح)» جاء 
ذلك في كثير من آياته الصريحة: 
- في سورة الكهف: (إنَّ الَّذِينَ آَمَمُوا وَعَمِلُوا الصَالِحَاتٍ كَانَتْ لَهُمْ جَنََاتُ الْفِرْدَوْسِ 
نرْلَاو0١٠)‏ خَالِدِينَ فيهَا لا يَبِعُونَ عَنْهَا جولا(۸١١)).‏ 
- وفي سورة النحل: (مَنْ عمل صَالِحًا من ذگر أو أنتى وُو مُؤْمِنَ فَلَحْيبئَهُ حَيَاة طب 
وَلنَجْربتَهُمْ أجْرَهُمْ أَحْسَنٍ ما كَانوا يَعْمَلُونَو/91)). 
- وفي سورة العصر: (وَالْعَرٍ(١)‏ إن الْإِنْسَانَ لَفِي رر إل الَّذِينَ آمَنُوا وَعَمِلُوا 
الصّالِحَاتٍ وَتَوَاصُوًا بالْحَقَّ وَتَوَاصُوْا الصّبْرٍو)). 
- وفي سورة الأحقاف: (إِنَّ الَّذِينَ قَالُوا را الله ثُمّ اسْتَقَامُوا فلا حَوْفٌ عَلَيِهِمْ وَلَا هُمْ 
يَخْرَنُونَو18)). 
كذلك» لكى نقف على حاجة الإنسان إلى أن يرسل له الخالق عز وجل رسلاً مبشرين 
ومنذرين» يجب أن نلفت النظر إلى أن الإنسان هو المخلوق الذي يمكنه أن يعصى أوامر الله 
وكذلك فيمكنه أن يطيعها (إنَّهُ گان ظَلُومَا جهولًا(۷۲)) (الأحزاب)» كما يقول المولى ل وفي 


الوقت نفسه فقد وُلَّى خليفة لله في الأرضء أى أنه قد آلت إليه إدارة العالم حسب تعاليم الخالق 
الجبار. 
ومما لا شك فيه أن المعرفة الصحيحة هي الشرط الأساسى لحسن تعامل الإنسان مع 
الكون والحياة؛ وذلك لأن أى عمل يباشره الإنسان إنما يندفع إليه بعامل غاية يهدف إليهاء ولا 
تزدهر الأهداف الغائية للأعمال إلا إثر معرفة تنشأ في ساحة الذهن. 
وهكذا فإن المعرفة هي منطلق السلوك في حياة الإنسان» غير أنه من الضرورى جدا أن 
تكون المعرفة صحيحة؛ حتى لا يتنكب السلوك بصاحبه عن الهدف المرسوم» ولكى تكون المعرفة 
صحيحة مطابقة للواقع لابْدَ أن تكون منضبطة بمنهج» أي بميزان يحدد معالم الطريق إلى المعرفة 
الصحيحة» ويمنع الانجراف في تيار المتاهات والملابسات الخاطئة (محمد سعيد رمضان البو سي, 
۹ . 
وكما أن المعرفة العلمية الصحيحة الخاصة بهذا الكون» مثلما تتوقف على الفعل 
الإنساني المدرك» تتوقف كذلك على إفادات إخبارية ترد إلينا من خلال قناة علمية دقيقة» من 
خالق هذا الكون ثنبئ بعديد من مغيباته. وبطبيعة الحال فإن المعرفة لا تتحقق إلا إذا أتيحت 
الفرصة ليتلقى العقل الإنساني هذه الإفادات. 
ومن هنا فإن الله 8# لم يتح للإنسان أن تكون حواسه وحدهاء وقدراته بمفردهاء مصدرًا 
للمعرفة الغيبيةء فكانت رسالات السماوات مصدرًا مهما لذلك» دون أن تلغي المعارف المحسوسة 
المشاهدة» ولا تقلل من شأن أدوات إدراكهاء وإنما تضيف إلى المعرفة الإنسانية معارف يقينية لا 
تثمرها المادة وتستقل بإدراكها الحواس؛ لأنها معارف عوالم غير مادية» وإنباء عن مقادير من علم 
هذه العوالم» تفضل بها على هذا الإنسان عالم الغيب والشهادة» وذلك حتى لا يظل هذا الإنسان- 
المكون من روح وجسد- بمعزل عن غذاء الروح» وحبيسًا للمعارف المادية دون سواها (محمد 
عمارة, السنة النبوية: ؟). 
وقد يتساءل الشاكون في هذه الحقيقة: كيف للإنسان الذي يدرك بالحواس المادية» ويعقل 
بعقله» أن يتيقن بمعارف مصادرها غير ماديةء أو لا تستطيع الأدوات المادية للإنسان أن تختبر 
صدقها وتتحقق من درجة يقينهاء وألا يكون تكليف الإنسان -وهذا حاله- بالتصديق اليقيني 
بمعارف لا تستطيع أدواته اختبارها لونًا من ألوان "التكليف بما لا يطاق"؟ 
هنا لابُدَ من التنبيه إلى أن المعرفة بالمنطلقات الإيمانية الإسلامية تسقط الحاجة لهذا 
التساؤل أصلاء ذلك أن المسلم يدرك حقيقة وجود إله -غير مادي- خالق لهذا العالم وقائم على 
رعايته... يدرك ذلك بالعقل الناظر في 'الصنعة" و 'المصنوع' وفي آيات الوجود وكتاب الكون 
المادي المفتوح» فبالاستنباط العقلي يؤمن المسلم بالله المستجمع للكمالات المطلقة والقدرات 
المطلقةء وبما أن رعاية الخالق لمخلوقاته هي بعض من كمالات هذا الخالق» كان اللطف 
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الإلهي» المتمثل في الرسل والرسالات السماويةء هداية للإنسان وتصويبًا لخطاه على درب 
الخلافة» وإعانة لعقله وحواسه على إدراك الضروري من المعارف التي لا تستقل قدراته بإدراكهاء 
ولا ينفرد عقله بإدراكها وفهمها (محمد عمارة؛ السنة النبوية: .)١‏ 
ولقد عد المولى عز وجل الإيمان بالغيب -والذي يتصل بكل ما يغيب عن أجهزة الإدراك 
الحسي عند الإنسان- ركنا أساسيًّا في صفات من يصفهم بأهل التقوى؛ الحائزين على رضى 
الخالق» حيث يجئ النص على ذلك في مستهل سورة البقرة في قوله تعالى: (ذَلِكَ الْكَِابْ لا 
َنْب فيه هُدَى للْمتقِينَ؟) الّذِينَ يُؤْسُونَ بلقب وَُقِيمُونَ الصَّلاةَ وما رَرَفْنَاهُمْ بنففودر٠)‏ 
اين يُؤْمُِوَ بما أَنْلَ إِلَيِكَ وما انر من قَبْلِكَ وَبالْآخِرَةٍ هُمْ يُوقِنُوَ4) أُوليك عَلَى هُدَى مِنْ 
رهم وأُولَبك هُمْ الْمُفْلِحُونَره)). 
والإيمان بالغيب يعني ألا تقوم بين المؤمنين به حواجز الحس دون الاتصال بين أرواحهم 
(القرة ليوف الت کو طق وعدن عقا هذا الود ولا و و کی اروا 
وسائر ما وراء الحس من حقائق وقوى وطاقات وخلائق وموجودات (سيد قطب. ؟194,ج :)١(‏ 
(. 
والإيمان بالغيب هو التبعة التي يجتازها الإنسان» فيتجاوز مرتبة الحيوان الذي لا يدرك 
إلا ما تدركه الحواس -أو بالأجهزة التي هي امتداد للحواس- وهي نقلة بعيدة الأثر في تصور 
الإنسان لحقيقة الوجود كله؛ ولحقيقة وجوده الذاتي» ولحقيقة القوى المنطلقة في كيان هذا الوجودء 
وفي إحساسه بالكون وما وراء الكون من قدرة وتدبير. كما أنها بعيدة الأثر في حياته على 
الان فلي م فج ار ال :اللاي شدركه حراس هو في اکن اكير 
الذي تدركه بديهته» وبصيرته» ويتلقى أصداءه وايحاءاته في أطوائه وأعماقه» ويشعر أن مداه 
ارشع في" الزمنان کان من كل ها يدركة وغيه فى عمو التضنرن: المتحدوه» ران .ورا الكون : 
ظاهره وخافيه» حقيقة أكبر من الكون» هي التي صدر عنهاء واستمد من وجودها وجوده..حقيقة 
الذات الإلهية التي لا تدركها الأبصارء ولا تحيط بها العقول. 
ويؤاضال ميد قطب+:4) تخليل .هذه الخاضة النهمة للمتقين) بان الخرصن عليها يودي إلن 
أن 'قضان الطاقة الفكزية المخذردة المجال عن القيدد والتمزق والاتشتغال يما لم تخلق له وماك 
توهب القدرة للإحاطة به» وما لا يجدى شيئًا أن تنفق فيه. إن الطاقة الفكرية التي وهبها الإنسان» 
وهبها ليقوم بالخلافة على الأرض» فهي موكلة بهذه الحياة الواقعة القريبة» تنظر فيهاء وتتعمقها 
وتتقصاهاء وتعمل وتنتج» وتنمي هذه الحياة وتجملهاء على أن يكون لها سند من تلك الطاقة 
الروحية التي تتصل مباشرة بالوجود كله وخالق الوجود» وعلى أن تدع للمجهول حصته في الغيب 
الذي لا تحيط به العقول» فأما محاولة إدراك ما وراء الواقع بالعقل المحدود الطاقة بحدود هذه 
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الأرض والحياة عليهاء دون سند من الروح الملهم والبصيرة المفتوحة... فأما هذه المحاولة فهي 
محاولة فاشلة أولآًء ومحاولة عابثة أخيرًا؛ فاشلة لأنها تستخدم أداة لم تخلق لرصد هذا المجال؛ 
وعابثة لأنها تبدد طاقة العقل التي لم تخلق لمثل هذا المجال. 

ومتى سلم العقل البشري بالبديهة العقلية الأولى» وهي أن المحدود لا يدرك المطلق» لزمه 
-احترامًا لمنطقه ذاته- أن يسلم بأن إدراكه للمطلق مستحيل» وأن عدم إدراكه للمجهول لا ينفي 
وجوده في ضمير الغيب المكنون» وأن عليه أن يكل الغيب إلى طاقة أخرى غير طاقة العقل» وأن 
يتلقى العلم في شأنه من العليم الخبير الذي يحيط بالظاهر والباطن» والغيب والشهادة... وهذ 
الاحترام لمنطق العقل في هذا الشأن هو الذي يتحلى به المؤمنون» وهو الصفة التي تتصدر 
صفات المتقين. 

وفي زماننا المعاصرء وخاصة بعد هذه الخطوات المذهلة الجبارة على صعيد التقدم 
العلمي» وما أدى إليه من خطوات جبارة» وثمرات باهرة من مجال التطبيق» وهي الجوانب التي 
تشير إلى تحولات في هذا المجال» برز احساس يتنامى يومًا بعد يوم بصورة لافتة للنظر عند عدد 
غير قليل من المشتغلين بالعلوم الإنسانية» وخاصة الفلسفة وعلوم التربية» أن المسافة تتسع بسرعة 
غير عادية بين تصور الكون والوجود من موقع النظرة المادية الفلسفية وبين هذا التصور من 
موقع الفلاسفة المثاليين» وكذلك الأمر بين ما نراه في ساحة التعليم من اهتزازات عنيفة في معايير 
السلوك والتعامل بين مختلف أطراف العملية التعليمية» وكذلك بالنسبة للقواعد والأساسية التي 
تحكم العمل وتوجهه»ء وأنه لم يعد هناك مجال للتقارب» فضلاً عن الالتقاء» وهذا الإحساس 
منصب بالتبعية» بل وبدرجة أعلى» على قياس المسافة ما بين تصورنا المادى للكون والوجودء 
وتصور الإنسان المؤمن بالأديان لهذه الأمور (محمد عمارة, 17:1911). 

ففي نظر كثيرين أن العلم وتطبيقاته قد أخذ ينتزع الأرض من تحت أقدام كثير من العلوم 
الإنسانية» ومن هنا كثرت الدراسات التي تجتهد في تصور مستقبل الأدب والفن بفروعهما 
المختلفة» في ظل حضارة تشغل فيها ورين مكان الضدارة: ورت :الدرابات: الفلسفية 
المادية التي وجدت في كثير من نواحي التقدم العلمي ما تتطلع إليه من إجابات حسمت لصالحها 
عددًا من صور النزاع مع الفلاسفة المثاليين. 

ولما كان الفكر الدينيء يُنظر إليه باعتباره ساحة من ساحات الاتجاه المثالي» فقد اتخذت 
محاولات التوفيق شكلاً جديداء أبرز ما يميزه هو ذلك السعي الذي تشهده النصوص الدينية» بحن 
عن جذور وأصول لمكتشفات العلم الحديث» ومحاولات تحميل هذه النصوص ما لا تتحمله» مما 
أدى ويؤدى إلى الخروج بها عن غرضها الأول والأساسيء وهو الهداية والإرشاد. والجهود التي 
تقدم في إطار هذا النوع من صور "التوفيق" ما بين الفكر الفلسفي المادي» القائم على التقدم 
العلمي وتطبيقاته» وما بين الفكر الفلسفي المثالي» وما يدور حول هذه الجهود وجدواهاء سواء 
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بالمناصرة أو المعاداة» كل ذلك إنما يعتبر شكلاً من أشكال ذلك الشعور المتنامي باتساع المسافة 
بين التصور الفلسفي المادي للكون والوجودء وبين التصور المثالي» ومن ثم الديني لمثل هذه 
الأمور (محمد عمارة 4:1911). 

ولقد حفل التاريخ الأوربي بأمثلة صارخة لرجال دين وقفوا معارضين ومنددين بشدة بعض 
الاكتشافات العلمية التي مثلت تحولات تاريخية كبرى» ويكفي الإشارة إلى زعيم دينى كان يقود 
حركة إصلاح ديني كبرى؛ وهو 'مارتن لوثر", إذا به یٹور بشدة ضد ما كشف عنه "كوبرنيكوس" 
من أن الأرض تدور حول الشمسء وليست بالتالي هي مركز الكون»ء مما رسخ الظن في بعض 
الأذهان أن الدين معاد للعلم» ومع ذلك مرت السنونء وتأكدت النظرية العلمية» وغيرها مما جاء 
بعدهاء وظل الدين راسخًا لم تتزعزع أركانه بسبب هذه الثورات العلمية. 

لقد كانت الآراء التي قيلت ضد النظريات العلمية» مجرد تفسيرات وآراء يتحملها أصحابهاء 
ولم تكن هي الدين» والا لكان الدين قد هدم بترسخ ما توصل إليه جاليليو وكوبرنيكوس ودارون 
من نظريات علميةء لكن الدين ظل شامحًا راسحّاء ليثبت بما لا يدع مجالاً للشك أنه لا يقف 
مقابلاً للعلم» فالدين هو اعتقاد في الإله الواحد الخالق» والعلم هو كشف لما أودعه إله في كونه 
من سنن وقوانين وخواص» ومن ثم فإن كل كشف علمي مفروض أن يكون دعمًا للدين. 

ولكن قد يقال أن الدين في المجتمعات الأوربية المتقدمة لم يعد دينًا بالمعنى الدقيق لهذه 
الكلمة حين أسقط الكثير من الأفكار الدينية التقليدية» وهذا لا يعني في الواقع سوى أننا ننظر إلى 
هذه المجتمعات بمنظار القيم القديمة» أو تفسيرات معينة قيلت عن الخبرة الدينية. هنا تحدث الهوة 
التي كثيرَا ما يشير إليها المفكرون» بين التفسيرات العلمية الجديدة» والتفسيرات الدينية المختلفةء 
وهي هوة نستطيع أن نعبرها ونحن في قلب الإيمان حين نعيد تفسير المعتقدات والأفكار الدينية 
القديمة تفسيرَا صحيحًا. 

وهاجم (عبد المنعم خلاف, *198:؟1) ذلك الاتجاه والتصور القائمين بين مواطنينا في العالم 
العربي عن المادة والروح» حيث حطوا من شأن الأولى وأعلوا من شأن الثانية» فسعى إلى أن 
يكشف الكثير من الإيجابيات التي يمكن أن نجنيها من تصحيح النظر إلى المادة واعتبارها هي 
المدخل» وهي الأساس الذي يمكن» بعد التمكن منه والاستغراق فيه» وفق أسس سليمة» وقواعد 
منضبطة» أن يجعلنا بالفعل أمام جوانب إيجابية من الحياة الروحية. 

عاب 'خلاف" على المسلمين في العصور المتأخرة» حيث إنهم درجوا على فهم غير 
صحيح لمقومات الحياة وأدوات العيش العزيزء وإدراك آثار الأعمال المادية بهاء والعلاقة بين 
المادة والروح في مجالاتها.. وقد ترك كل ذلك في حياتهم آثاره الحتمية من التخلف في جميع 
الميادين وضعف التدبير» والاعتماد على الأحلام والأمانى عند العجزء وعدم إدراك أن الطبيعة 
كلها صراع مواد وقوى. 


ولذلك نرى أكثرهم يكادون يعيشون وسط هذا العالم الصناعي المعقد.ء عيشة بدائية 
بالزراعة والتعليم النظري والأحلام الشاعرية» ويطمع في حكمهم كل جاهل بسير الحياة» لا يتصل 
بعلم عصره ومكتشفات زمانه» ولا يزال بعض أممهم يتوجس من علوم الحضارة الحديثة» خيفة 
على ما يسمونه الخُلّق أو الدين» وهما منهم براء. 

كما انتقد (خلاف: ؟١1)‏ ما رآه من أن صور أبطال الروح في خيال أكثر العرب صور من 
الدراويش والعجزة والقاعدين عن الزحام والمشهوين وممن قعدت بهم هممهم عن التنافس في 
مجالات الحياة. 

ومجالات الاختراع والاكتشاف عند أكثرناء هي مجالات الأدب والشعر والفن والجدل 
والمحاكات اللفظية والتوغل الصرفي في أودية الشطح والتهويم والرموز. 

كذلك رأى "خلاف" أن رجال الدين عندنا بعيدين عن العمل المادي الذي به قوام الحياةت 
فق من نجد فيهم من يحسن عملا ماديًا لخدمة البيت» أو البيئة كالنجارة أو الحدادةء أو الآليات 
أو الكهربيات أو الطبيعة أو الهندسةء أو غيرها من المهن والحرف التي يملأ الانتفاع بها كل بيت 
وكل مدينة. 

وفي سبيل دحض هذا التوجه» ذكر 'خلاف" القراء بما كان عليه الرسل والأنبياء من 
توجه "عملي" من حيث احتراف بعض الحرف والمهن» فضلاً عما تحفل به صفحات قرون 
متعددة من الحضارة الإسلامية التي تنطق بما كان للمسلمين من جهود تاريخية في العلوم 
الطبيعية والتطبيقية» والكثير من فنون الحياة» ليستنتج من ذلك أن الحياة المادية جديرة بأن نعيرها 
العناية اللائقة بمكانة المادة في ملك الله وملكوته» كما أعارها هو نفسه»ء إذ جعلها مجالاً لظهور 
علمه وقدرته وحكمته وفنون إبداعه في الخلق ما يشاء. 

ونبه 'خلاف" إلى أن الدنيا في التصور الإسلامى الصحيح مزرعة للآخرةء فلا تصلح 
آخرة امرئ إلا إذا صلحت دنياه» وسنحاسب في الآخرة على التفريط في إصلاح الدنياء ومن ثم 
فالعمل الطيب في الدنيا وسيلة لصلاح حياة صاحبه في الآخرة» كما هو وسيلة لصلاح دنياه. 

كذلك أكد "خلاف" أن المادة معراج ثمين إلى ما وراءهاء وما وراءها كقطب مغناطيسي 
يجذب الفطرة الإنسانية» ويجعلها تصعد على ذلك المعراج بإلهام التطلع والتشوف والبحث (خلاف: 
۰)۸ 

وضرب لنا 'خلاف" مثلاً بالزجاج. 

فمن كان يظن أن الزجاج -وهو مادة من الأرض- يضيف بعدساته للملكوت الذهني 
للإنسان ما أضافه من عوالم كانت مهجولةء وبعيدة نائية البعدء ما كان يبلغها وهم الواهمين 
وخيال المتخيلين؟ 


من كان يظن أن المناظير الزجاجية مقرّبة أو مجهرة» تكون آلات وأدوات لعلم ما في 
الأْج وما في الحضيض؟! 

ثم يدعونا (خلاف: )١١‏ إلى السعي نحو تحويل المادة إلى روح شفيف وجوهر لطيف في 
مشاعرنا وأفهامناء ويرى الأمر سهلاً إذا فهمنا أننا نحكم العالم من داخلناء ونكيف كل شئ بهذا 
السر الذي في نفوسناء وإذا أدركنا أننا نحتاج في عملية التحويل هذه إلى علم غزيرء وفقه كبير 
بأسرار المادة ودقائق تركيبهاء وتحليلها وقوانين تسخيرهاء وإذا لم نتمرد على سننها المطردة 
ونحاول الانفلات منها بالأحلام والأوهام والشطحات التي ليست من مزاج الإنسان العربي» وإنما 
جاءته من شعوب أخرى ثدمن الأحلام» وتستمع برُواهاء وتحاول تجسيم الخيال» والانسلاخ من 
قيود المادة وسننها المطردة. 


مجالات المثالية 


تتسع مجالات المثالية باتساع آفاق الحياة الإنسانية» ولا تختلف "المادية" معها في ذلك» 
لكن المهم هو زاوية الرؤية» ومنهج التعامل؛ ولا نستطيع الزعم بأن ما سوف نبسطه فيما يلي 
من موضوعات ومجالات» أننا استغرقنا جوانب المثالية المختلفة» وانما هي أبرز ما توصلنا إليهء 
وأشهر ما تم تداوله بين الكثرة الغالبة من الباحثين. 
المينافيزيقا: 

هذه الكلمة تتضمن أمرين» أولهماء هو "الفيزيقا". ويقصد بها هذا الكون المادى الذي من 
حولنا.. نراه بأعينناء ونلمسه بأيديناء ونسمع الأصوات فيه بآذانناء إلى غير هذا وذاك من مجالات 
الحسية. ثانيهماء هو 'ميتا" 22/6123 وتعني ال 'ما وراء". إذ كان طبيعيّاء منذ بدء الخليقة» أن 
يشغل هذا الكون عقل الإنسان: ما أصله؟ وما نهايته؟ ومن أوجده؟ ومما خُلق؟ وكيف خُلق؟ 
ولماذا خُلق؟ 

ولا شك أن القارئ في أيامنا الحالية» يرى أن طرح هذه التساؤلات والسعى إلى إجابات 
عنها هو أمر من شأن العلماء الذين يتناولون ما هو خاضع لأجهزة الحس والإدراك الإنسانية؛ وما 
يعينها من أجهزة تقنية.. وهذا صحيح.. 

لكن الإنسان في مراحل حياته الأولى؛ مثلما نراه في بدء نشأته كائنًا بيولوجيّاء ينزع إلى 
التعميم» والرؤية العامة» بغير تدقيق وفحصء والتوقف عند هذه الجزئية أو تلك. 

ويرى البعض أنه» حتى مع هذا التقدم العلمي المذهل الذي تشهده العلوم الفيزيقية 
والبيولوجيةء والفلكيةء فلا ينبغى أن ننسى أن كلا منها يختص بجزئية معينة من الكون الذي 
نعيش فيه ونتفاعل معه» ولابْدَ أن تبقى بعض المسائل التي تتصل بالنظر العامء والرؤية الكلية؛ 
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التي يصعب على كل علم على حدة أن يقطع في أمرهاء فضلاً عن استحالة أن يكون هذا الكون» 
بغير قواعد عامة» وترابط بين جزئياته» واشتراك في بعض الأمور» مما لبد معه من التفكير في 
بعض القضايا الكلية العامة المتصلة بالكون. 
والميتافيزيقا عمومًا تضم بدورها مجالين» أولهماء هو هذا الكون الكلي العام» مما اصطلح 
أهل الفلسفة على تسميته 'بالكسمولوجيا". أو علم الكونيات» /0057001081© وهو يفترق عن 
المجال الثانى للميتافيزيقاء ألا وهو "الأنطولوجيا" وهاه" 0. وغالبًا ما يقع خلط لدى المبتدئين 
في الفلسفة بين مبحثي الكسمولوجيا والأنطولوجياء وللتحديد: فإن الكون هو الظواهر الحسية التي 
نراها ونحسها في العالم من حولناء لكن الوجود هو الخاصية الكامنة خلف ما نحسه هذه الظواهرء 
والتي تعبر عن واقعه الحقيقي (إمام عبد الفتاح, 1:1911؟3). 
ويدخل في بحث الأنطولوجيا البحث في خصائص الوجود العامة لوضع نظرية في طبيعة 
العالم» والنظر فيما إذا كانت الأحداث الكونية تقوم على أساس قانون ثابت أو تقع مصادفة 
واتفاقاء وفيما إذا كانت هذه الأحداث تظهر من تلقاء نفسها أم تصدر عن علل ضرورية» تجري 
وفق قوانين المادة والحركةء وفيما إذا كانت -هذه الأحداث- تهدف إلى غايات أم تجري عفوًا عن 
غير قصد أو تدبيرء وفيما إذا كان هناك إله وراء عالم الظواهر المتغيرة» وفي صفات الله وعلاقته 
بمخلوقاته» وفيما إذا كان الوجود ماديا صرقًا أو روحيًا خالصًا أو مزاجًا منهما..إلى غير هذا 
وذاك من ميادين الدراسات التي تدخل في هذا المجال. 
وأكد المثاليون على المبدأ الروحي الواحد الكامن وراء الوجودء ومن الفلاسفة المحدثين 
القائلين بهذا المبدأ الواحد 'رودلف هرمان لوطزة" Rudolf Hermann Lotze‏ )1۷۸۱- 
7»؛ و "إدوراد فون هارتمان" 13800300 ۴.۷0۸ الذي كان يرىء مثل شوبنهورء أن الروح 
اللاواعي هو الأساس الذي يرتكز عليه الوجود. 
لكن الفيلسوف الألمانى 'كانط" استطاع أن يلفت النظر إلى أهمية التمييز بين ثلاثة أجزاء 
في مجال الميتافيزيقا (حسن عبد الحميد, :)190:198١‏ 
-١‏ الجزء الذي يدرس دراسة نقدية المعارف والعلوم الإنسانية» لكى يحدد شروطها ويتبين مدى 
؟- الجزء الذي يحتوى على كل المسائل التي تتعلق بالوجود» وهو ما يطلق عليه عادة اسم 
الأنطولوجياء أو مبحث الوجودء وهذا المبحث يتناول بالدراسة موضوعات متعددة مثل: 
حقيقة العالم الخارجى» وطبيعة الزمان والمكان والمادة» ويناقش كذلك طبيعة الحياة والنفس 
الإنسانية واتحاد النفس بالجسد. 
۳- علم اللاهوت» لأن الميتافيزيقا تهتم بمعرفة الله: المبدأ المشترك للفكر والوجودء وتحاول 
إثبات وجوده» وتحديد صفاتهء واظهار علاقته بالطبيعة وبالإنسان على العموم. 
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وعلى الرغم مما تواجهه الميتافيزيقا من أوجه نقد وهجومء إلا أنها وسعت في أبوابهاء فإذا 
بالبعض يُضَمّنها كذلك نظرية المعرفة التي درجنا على اعتبارها مجالاً مستقلاًء وهي -مع مبحث 
القيم- الأقرب إلى العمل التربوى والتنظير له» وطرحت تساؤلات من قبيل: ما مصادر المعرفة: 
أهي الحواس أم العقل أم الحدس؟ وهل تستطيع قدراتنا واستعداداتنا أن نعرف كل شىئ» أو أن 
هناك أمورًا تجاوز هذه القدرة بحيث يستحيل علينا أن نعرفها؟ وما طبيعة المعرفة البشرية» نعني: 
ما النسيج الذي تتألف منه؟ (إمام عبد الفتاح, 40:1945). 

وهكذا وجدنا عددًا غير قليل من فلاسفة العصر الحديث» مثل: لوك» وباركلى» وهيوم» 
وهوبزء وكانطء وغيرهم ينشغل بدراسة قدراتنا وإمكاناتنا المعرفية» واعتبروا هذه الدراسة مسألة 
جوهريةء حتى لدراسة الوجود نفسه وفهمه فهمًا عميقًا وشاملاً. 

وأضافت الوجودية في عصرنا الحديث مبحثًا آخر يتصل بمشكلة الحياة نفسهاء ليتساءعل 
الإنسان: لماذا أعيش؟ وما معنى الحياة؟ وهل تستحق الحياة أن تعاش بكل ما فيها من ألم وعذاب 
ومعاناة؟ وما الفرق بين الحياة التي لا يتحقق فيها شئ» ولا يتم فيها إبداع أي شيء هي عمر تبدد 
وزمن ضائع؟ قد يقال أحيانًا أن الإنسان العادي يشعر بأن الحياة تمضى من تلقائهاء وأنها تحمل 
في ذاتها مبررات وجودهاء ولا فائدة من السؤال عن معناها بعد ذلك؛ لأنها واقعة ليس علينا إلا أن 
نتقبلهاء بدليل أننا لم نطلب الوجودء ولم يسألنا أحد قبل أن نوجد: هل تريد هذا الوجود أم لا؟ وإن 
كنا نريده» متى نريد أن نوجد في أي عصر وفي أي تقافة؟ وفي أى لحظة تاريخية؟ وإنما وجدنا 
أنفسنا أحياء» على الرغم مناء ودون أن يكون لإرادتنا أي دخل في ذلك. غير أن هذه هي نفسها 
وجهة نظر ميتافيزيقية انشغلت بها الفلسفة الوجودية المعاصرة. 

ومن المتوقع أن يبادر الدارس التربوى بالتساؤل: وما شأننا نحن المربين بمثل هذه 
القضايا؟ 

هنا نستدعي على الفور ما سبقنا أن ناقشناه في جزء سابق عن فلسفة التربية ودورها في 
العمل التربوي» ونكتفي هذا بلفت النظر إلى أن أمر التربية لابْدَ أن يختلف بين اثنين أحدهما يرى 
أن المادة ليست هي المكون الوحيد لهذا الكون الذي نعيشهء وبين آخر يكتفي بما يحسه من 
عناصر مادية. 

كذلك فلابْدَ أن أمر التربية يختلف بين من يرى أن وراء هذا الكون وذاك الوجود 'خالق'» 
وصانع» يتابع ويرعى وينشئ» وبين آخر ينكر ذلك. 

لكن هناك من ينكر الميتافيزيقا من الأساسء لا لأن البحث في موضوعاتهاء منذ أيام 
فلاسفة اليونان القدماءء لم ينته بنا إلى نتائج محددة» وإنما يُرجع ذلك إلى أن موضوعاتها هي 
أصلاً مما يدخل في باب الكلام الفارغ (زكى نجيب محمود, ۴١۱۹:٠)ء‏ وهو نوع من الكلام يختلف 
عن الكلام الخاطئ"؛ فأنا عندما أقول أن المصريين يعيشون على جميع أنحاء تراب مصرء يكون 


۲١ 


هذا قولاً خاطنّاء على الرغم من أن كل كلمة من هذه الجملة لها معناها؛ لأن هناك بيانات 
واحصاءات وصور تثبت غير هذاء ومن ثم فلدى السامع أو القارئ ما يمكنه من فحص مدى 
صدق هذا أو كذبه» لكن لو قلت أن المصريين عددهم 'أخماس مكعبة"' فوفق أي مصدر يمكن 
التأكد من مدى صحة هذا الكلام أو كذبه» فضلاً عن معرفة معنى ما يتضمنه من كلمات. 

وقد أصدر الدكتور زكى نجيب بالفعل كتابًا عنونه ب (خرافة الميتافيزيقا)» شارك فيه 
كثيرين من المشتغلين بالفلسفة» وخاصة الفلسفة التحليلية» حيث سعى من خلاله أن يبين أن 
الميتافيزيقا كلامها كله من هذا القبيل (المشار إليه آنقًا)» لا يرسم صورة» ولا يحمل معنى؛ 
وبالتالي لا يجوز فيها البحث واختلاف الرأى» فلو أردنا أن نقصر كلامنا على ما يكون له معنىء 
وجب اطراح الفلسفة التأملية» وهو اسم آخر نطلقه على الأبحاث الميتافيزيقية -وما يدور مدارها 
من صنوف التفكير - بحيث لا يبقى بين أيدينا في دائرة العلم إلا العلوم الطبيعية والرياضية" (زكى 
نجيب١١).‏ 

والحق أن هذا موقف قد تطرف فيه أستاذنا تطرقًا شديدّاء فكم من موضوعات لو كان أحد 
قد اقترحها منذ عدة عقود لاعتبرناه مغرقا في الخيال» فإذا بالجهد الإنسان يكد ويبحث ويفكر حتى 
يستطيع أن يصل فيها إلى ما لم يدر بخلده» ويطول بنا المقام لو حاولنا أن نضرب أمثلة لذلك. 

واذا كان يمكن الرد علينا بأن ما نلمح له هو مما يقع في عالم الأشياء» زدنا على قولنا أن 
عجزنا عن معرفة حقيقة بعض الأمورء لا ينبغى أن يدفعنا إلى استنكار وجودهاء وانما الأفضل 
ألا نغامر بقطع رأى فيهاء ما دامت أجهزة الإدراك البشرى لم تستطع أن تطولهاء وهنا يكون معقولاً 
أن يكف بعض الفلاسفة عن طرح الرأي فيهاء وأشهر هذه الموضوعات موضوع (الروح)» إذ لا 
يجوز أن يجتهد هذا وذاك في تصور ما تكون عليه» لأن مجال مدركاتنا المعرفية لا تستطيع 
ذلك» لكن» في الوقت نفسه» فإن عجزنا عن معرفتهاء لا ينبغى أن يكون مسوعًا لإنكارها كلية!! 


القيم: 

وهذا المجال يختص بالبحث في المثل العلياء أو القيم المطلقة» وهي: الحقء والخيرء 
والجمال» من حيث ذاتها لا باعتبارها وسائل إلى تحقيق غايات» هل هي مجرد معاني في العقل 
قوم بها الأشياء؟ أم أن لها وجودًا مستقلآ عن العقل الذي يدركها؟ .. إلى غير هذا من قضايا 
يتضمنها علم المنطق وعلم الأخلاق وعلم الجمال بمعناها التقليدي» أى من حيث هي علوم 
معيارية تبحث فيما ينبغى أن يكون» وليست علومًا وضعية تقصر دراساتها على البحث فيما هو 
كائن (توفيق الطويل: أسس الفلسفة, 1900). 

فعلم المنطق يضع القواعد التي تعصم مراعاتها العقل من الوقوع في الزلل؛ أي يبحث 
فيما ينبغي أن يكون عليه التفكير السليم. 
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وعلم الأخلاق يضع المثل العليا التي ينبغي أن يسير سلوك الإنسان بمقتضاها؛ أي 
يبحث فيما ينبغي أن تكون عليه تصرفات الإنسان. 

وعلم الجمال يضع المستويات التي يقاس بها الشئ الجميل؛ أى أنه يبحث فيما ينبغى 
أن يكون عليه الشئ الجميل. 

ولو أننا نظرنا إلى سعي الإنسان الدائب في سبيل معرفة الحقيقة» وبلوغ السعادة» وتثبيت 
دعائم الحق والخير والجمال» لتحققنا من أن القيم في صميمها صور للوحدة البشرية» وحسبنا أن 
نلقى نظرة على شتى مظاهر سلوكنا ابتداء من أكثرها بساطة حتى أكثرها تعقيدّاء لكى يتبين بكل 
وضوح أن 'القيم" هي التي تعبر عن وحدة طبيعتنا العضوية والروحية» فليست القيم حقائق مجردةء 
تحيا في سماء بعيدة المنال» بل هي قُوَى فعالة تتدخل في كل ما يصدر عنا من أفعال. ومعنى 
هذا أن "القيمة" هي حلقة الاتصال بين الجسم والروح» أو هي همزة الوصل بين الشخصية والعالم. 

ولما كان الإنسان وحده حبين كائنات الطبيعة- خالق المعاني (على نحو ما)» ومنظم ما 
حوله من بيئة طبيعية واجتماعية» فلا غرابة أن نراه يمزج الحقيقة بالمثل الأعلىء والقيمة بالواقعة؛ 
لكى يتحرك في أبعاد روحية يجهلها الحيوان جهلاً تامًا. وسواء اتجهنا بأبصارنا نحو أبحاث 
العلماء والفلاسفةء أم نحو أفعال البشر الخيرة» أم نحو الإنتاج الفنى الرائع» فإننا في كل هذه 
الحالات لا بد من أن نجد أنفسنا بإزاء إنتاج إنسانى أراد من ورائه البشر أن يتخطوا دائرة الطبيعةء 
وأن يعلوا على مستوى الواقع» وأن يخلعوا على العالم» صيغة بشرية» أو طابعًا روحيًا. 

والقيم الثلاث: الحق والخير والجمال» إنما تختص كل قيمة منها بعالم معين» ومن الخلط 
أن نصف عالمًا بقيمة سواه» أما قيمة "الحق". فتختص بعالم الواقع الفعلي» فلا تصف الشئ بأنه 
'حقيقي" إلا إذا كان واقعًا طبيعيًا مما تراه العين فعلاً أو تمسه الأيدى» وما كذلك قيمتا "الخير" 
و"الجمال"٠‏ فهاتان قيمتان تختصان بعالم "الروح'٠‏ وهو ما يسميه 'سانتيانا" عالم الممكنات التي لم 
تظهر في الطبيعة الواقعة ظهورًا فعليًاء إذ الخير والجمال» كلاهما يتصورهما الإنسان بخياله 
ليرسم بهما مثلا أعلى يستريح له في أحلامه» ما داما لا يتحققان في دنيا الواقع. إن الإنسان 
ليطمئن من حيث الخير والجمال إذا هو جعل منهما موضوع تأمل نظريء لكنه لا يطمئن من 
حيث الحق إلا إذا وجد الحق متمثلاً في الواقع الفعلي الماثل لحواسه. وهكذا نرى أن ما يكفي في 
حالة الخير والجمال لا يكفي في حالة الحق» والعكس صحيح أيضّاء فليس من الصواب-إذن- أن 
نتطلب من الخير والجمال أن يتمثلا في الواقع الطبيعي كأنما هما مع قيمة الحق من طراز واحدء 
إن الخير والجمال إذا تحولا إلى واقع أصبحا حقًا بعد أن كانا خيرًا وجمالاً (سانتیاناء .)۲٠:۲۰۰۱‏ 
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الحق: 

وأبرز ما يجعل من "الحق" موضوعًا لبحثه ودراسته هو "المنطق" بصفة خاصة:» وتتجلى 
علاقة المنطق بالتربية» من تذكرنا أن جميع المذاهب الفلسفية في التربية تنفق على أهمية التفكير 
ووظيفة المدرسة في تنميته» فوظيفة المدرسة في تحليلها النهائي وظيفة فكرية» إذ توجه الناشئين 
بالمعرفة وعلى أساسهاء وتهدف إلى تنمية '"عقولهم'» وتشكيل سلوكهم بما يكتسبونه من معاني 
ومفاهيم واتجاهات (محمد الهادي عفيفي, »)۲۱:۱۹۸١‏ غير أن اختلاف هذه المذاهب حول طبيعة 
الفرد وطبيعة القيم ومصادرهاء يتضمن اختلاقا حول ماهية التفكير وطرق تنميته وطبيعة العملية 
التربوية ذاتهاء وقد تعبر المدارس -بصورة مباشرة أو غير مباشرة» بالوعي أو باللاوعي- عن هذا 
الاختلاف الذي كثيرًا ما يرتبط باختلاف حول الخبرة التعليمية من حيث مكوناتها وأبعادها 
ووظيفتهاء والقيم المتضمنة فيها والهادفة إليها. بل إن هذا الاختلاف لابْدَ أن ينعكس على الثقافة 
التي تعمل فيها المدرسةء ومن أجلهاء ويتأثر بنوع هذه الثقافة وباتجاهاتهاء فالمدرسة» وهي تنظر 
إلى وظيفتها من زاوية التفكيرء تتأثر بنوع القيم القائمة أو بنوع الاتجاهات الاجتماعية والاقتصادية 
والسياسية التي يأخذ بها المجتمع» وهي في نفس الوقت لابْدَ أن تؤثر على هذا كله بصورة مباشرة 
أو غير مباشرة. 

ومن هنا فإن اختيار نوع التفكيرء يعتبر من المسائل الرئيسية ذات الخطر في أي عمل 
تربوي» فعلى أساس هذا الاختيارء يتحدد اتجاه العمل التربوي» وما يتضمنه من قيم خلقية وصفات 
سلوكية. ومن هنا كان لابْدَ للمدرسة أن تحدد نوع الطريقة التي تصنع بها الاتجاهات الفكرية 
والخلقية اللازمة لتشكيل المواطن»ء فهناك التفكير التواكلي» والتفكير الناقدء وهناك التفكير القائم 
على السلطةء وهناك التفكير اللفظي» وهناك التفكير الغيبي والتفكير المتحررء وكلها تحتاج إلى 
دراسة من جانب القائمين على التوجيه التربوي» في ضوء الفلسفة الاجتماعية التي تعمل التربية 
من أجلها حتى تقيم اختياراتها على أسس واضحة. 

ويظهر التفكير بمعنى الكلمة» أو ما يمكن تسميته بالتفكير 'التأملي'» حين لا تجري 
الأمور حسب المألوف» بل حين يقع الإنسان في ضيق وحين يشعر بالحرج» وحين تبرز أمامه 
عدة طرق يحتار في اختيار أى منها يسلكه (محمد لبيب النجيحي, 571:1971؟)» فأنت تمشى في 
طريق زراعي ممهد ليس به منعطفات» فتمضى قدما حتى تبلغ مفترق طرق أيها تسلكء عندئذ 
يعتريك قدر من الحيرة والشك» إذ لعلك تسلك طريقًا لا يؤدى بك إلى الوجهة المقصودة» فعندئذ 
تأخذ في التفكير لحل المشكلةء وذلك بتحديد المشكلة وابتداع الوسائل لمعالجتهاء وهذا هو شأن 
الطبيب حين يعالج مريضاء أو الاقتصادي حين يعالج أزمة ماليةء أو المزارع الذي لا يجد ماء 
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يروي به أرضه وغير ذلك» فلاب أن يتعلق التفكير بموقف معين محسوسء وأن تكون له غاية 
يريد بلوغها ووظيفة يؤديها في حل المشكلة. 

نحن إذن نفكر هذا التفكير التأملى ليكون "أداة" التحكم في موقف مضطرب معقد. لقد 
وهبنا الله 4# اليد لنتناول بها الأشياءء وأداة نستعملها في القبض عليهاء وكذلك وهبنا الله التفكير 
ليكون أداة نستعملها في تناول أمور من نوع آخرء هي هذه الأمور المعقدة التي تحتاج منا إلى 
حل» وذلك يكون بالاستدلال وتحديد المعانى الدالة على الأشياءء ومعرفة العلاقة بين الأشياءء 
وربط الأسباب بالمسببات» وغير ذلك. ولكن الناس لم يسلكوا في حل مشكلاتهم هذا الطريق 
التجريبي المعقول الذي يؤدى حقًا إلى السيطرة على البيئة وحل المواقف المعقدة» وإنما لجأوا في 
بداءتهم إلى استخدام قوى أخرى خلاف التفكير الصحيح» مثل السحر أو الابتهالء وما إلى ذلك» 
مثل الفلاح البدائي الذي كان يجري شعائر معينة من شأنها في نظره أن تنزل المطر أو تدفع 
الآفات عن الزرع» ولكن الفلاح المتعلم في العصر الحاضر الذي يكافح الآفات الزراعية 
بالمبيدات الكيميائية يسلك الطريق العلمي (أحمد فؤاد الأهواني, 1909: .)٠١7‏ 

وطريقة التعليم الفعالة هي التي تستند إلى معنى التفكير الصحيح وتسير وفقا لخطواته. 
وتبنى على أسسه ومبادئه. 

وقد أحرز علماء النفس في مجال علم النفس المعرفي نجاحات ملحوظة على طريق 
استثمار ميراث الجهود الفكرية في الأصول المنطقيةء بما يخدم العلمية التعليمية» ومن ثمء فإن 
هذه النجاحات بدورها لعبت دورًا مهما في تطوير المنطق الحديث» ومن أبرز جهود علم النفس 
المعرفي» ما يتم بالنسبة لأن تكون تنمية قدرة التلاميذ على أن يفكروا في التفكيرء أو أن ينمو 
الوعي والتحكم في عمليات التفكيرء أساس مهم لدمج التفكير في عمليات التعلم داخل الفصل 
(صفاء الأعسر, 158:1994). 

و"الميتا معرفة" 7/1683608116101 الوعي بالتفكير -التفكير في التفكيرء يساعد الدارسين 
على القيام بدور إيجابي في جمع المعلومات وتنظيمها وتكاملهاء ومتابعتهاء وتقييمها أثناء قيامهم 
بعملية التعلم. 

وقد تنبه مسئولو التعليم في مصر منذ ثلاثينيات القرن الماضى إلى ضرورة دراسة طلاب 
التعليم الثانوى» مقررًا عن المنطق» والحق أن تلك خطوة جيدة في حد ذاتهاء لكن ينقص من 
فاعليتها ضيق مساحة التطبيق» حيث حظي بدراسة هذا المقرر طلاب الشعبة الأدبية وحدهاء 
وكأن مبادئ التفكير السليم» وأصول التعامل مع المفاهيم وأساليب البحث قاصر على طلاب 
الأدبي» بينما طلاب العلمي لا يقلون احتياجًا إلى هذا النوع من الدراسةء وان كانت الوزارة قد 
سدت هذه الثغرة فيما بعدء بمد مظلة المنطق على طلاب الشعبة العلمية من بعض الجوانب» 
خاصة ما يتصل بالتفكير العلمي. 
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ومن ناحية أخرىء» فإن المسألة ليست مسألة تدريس مقرر للمنطق للطلاب» ذلك أن طريقة 
التفكيرء ومنهجية التعامل العقلي مع جوانب الحياة المختلفة» هو أكثر رحابة من مساحة مقررء 
حيث يكون جميع أفراد المجتمع المدرسي بحاجة إلى التدرب عليه وممارسته. 
ولا يقف الأمر عند هذا الحدء ذلك أن المسألة إذا كانت تعلم قواعد ومهارات التفكير 
السليم» فلا يكون ذلك في آخر المرحلة الثانوية» حيث يكون الطالب قد تمكنت منه بعض أساليب 
التفكير غير السليمة» بحكم العادات والتقاليد» وعدد لا ينكر من عناصر الثقافة القائمة المتأثرة 
بالوضع المتخلف الذي قامت عليه. 
وعلى أية حال» فقد حددت وزارة التربية والتعليم أهدافًا معينة» نبهت إلى أن دراسة الطلاب 
للمنطق تحققهاء ومن أبرزها (سونيا عبد الحليم, 50:1998) : 
١-تكوين‏ العقلية الناقدة» القادرة على التعمق في التفكير. 
-تنمية قدرة الطلاب على تكوين أحكام مستقلة بعيدة عن الشك المطلق» والتسليم الساذج 
بالمعارف» والتحليل» وعدم التعصب» واتساع الصدر للنقدء مثل: التفكير العلمي والتفكير التأملي. 
٣-تحرير‏ المراهق من سرعة الاستجابة الناتجة عن سوء فهمه للخبرات والأحكام المتعجلة» ومن 
الاستجابات الفكرية غير الدقيقة» مثل التسرع في الحكم» والاعتماد على أمثلة تؤيد وجهة نظر 
الباحث» واغفال الأمثلة التي تعارضها. 
-اتباع الدقة والتنظيم في تصريف شئون الحياة وحل مشكلاتها. 
٥-التدريب‏ على كيفية الاستدلال على النتائج من شتى المقدمات الممكنة بالطرق العقلية 
المتنوعة. 
الأخلاق: 
فماذا عن "الأخلاق". التي تمثل قيمة الخير؟ 
الحق أنه ما اجتمع من البشر اثنان فأكثرء وما خلا إنسان بنفسه؛ متأملاً» إلا وحدث في 
ذلك نشاط أخلاقي لا يشذ عن العناية به من الأسوياء أحد. والأخلاق» على صعيد الفكرء علاقة 
فهم وسلوك» علاقة وعي يدرك بها الإنسان» فردًا وجماعة» وأقوامًا وأممّاء أن للفكر ميزة التقويم» 
والتقويم تقدير شأن أفكارء هي أفكر نظرية- عملية معا. 
والحق أن الأفكار النظريةء جملتها المتسقة» فلسفة» والفلسفة تأمل متعمق يستهدف 
الركون» في آخر المطاف» إلى دعامات ثابتة» تسمى المبادئ» وهذه المبادئ إن هي إلا مرفأء 
يتوقف الفكر عنده للاستجمام من عناء البحث والاستدلال واستقراء المعطيات الراهنة والجائزة. 
ولكن المبادئ ليست بالأمر الجامد النهائي الحاسم»ء ذلك أنها تتبدل وينال منها الإلغاء أو التحوير 
أحياناء وهذا ما يحدث لدى احتكاك المبادئ أو الأصول المجردة من نتاج الفلسفة النظرية بالوقائع 
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الزمنية الحسية المشخصة. وهذا هو فعل الفلسفة العملية أو الأخلاقية التي تترجم» أو تسعى 
لترجمة الفكرة المجردة إلى وقائع راهنة» فتتأثر الأفكار بهذه الترجمة وتؤثر فيها إلى أن ينضج 
اتساق» ولو كان موقوتًاء فيكون من الاتساق مذهب فلسفي أخلاقي» هو جماع كوكبة من الأفكار 
النظرية- العملية معًا (عادل العواء 117٠١١‏ 0). 
الأخلاق إذن تفكير حي متطورء لأنه دائب الاتصال بنشاطي النظر والعمل؛ القول 
والفعل» وكلا النظر والعمل يجرى في زمان؛ هو حياة الفرد بوصفه عقلاً مبدعًاء وحياة الناس 
بوصفهم أعضاء في مجتمع ذى حياة وتطورء أي تاريخ. 
ومما يلفت نظرنا في الشأن الأخلاقي حمًا هو أن الإنسان هو الكائن الحي الوحيد الذي 
يستطيع أن يقاوم دوافعه» ويملك أن يضع شهواته وغرائزه موضع البحث» ويجد في نفسه من القوة 
ما يستطيع معه أن يمزج الواقعية بالقيمة. وقد فطن الفلاسفة من قديم الزمان إلى قدرة الإنسان 
على مراقبة حوافزه» وقمع رغباته» وتأجيل استجاباته» واعلاء غرائزه أو إبدالهاء فقالوا إن الموجود 
البشري "كائن حي أخلاقي" يستطيع أن يستبدل بنظام الحاجات الحيوي» نظام القيم الأخلاقي 
(زکریا إبراهيم, ؟0:1951١5).‏ 
وحينما يقول الفلاسفة أن الإنسان كائن حي أخلاقيء فهم يعنون بذلك أنه المخلوق الوحيد 
الذي لا يقنع بما هو كائن» بل يحاول دائما تجاوز الواقع» من أجل الاتجاه نحو 'ما ينبغى أن 
يكون". ولهذا فإن الحياة الإنسانية الصحيحة إنما تتمثل بكل حدتها في شعور الموجود الناطق 
بذلك التعارض الأليم القائم بين "الكائن الواقعى" بنقصه وضعفه» و"الكائن المثالى" بكماله وسموه. 
ووظيفة الفلسفة الخلقية -في التصور التقليدي- وضع قوانين السلوك الإنسانى بما هو 
كذلك» مقاييس التمييز بين الخير والشر مجردين عن الزمان والمكان» وقد بلغ هذا الاتجاه ذروته 
عند أصحاب النزعة الصورية من الأخلاقيين» فذهبوا إلى القول بأن القيم الأخلاقية صفات عينية 
قائمة في طبائع الأفعال الإنسانية» واعتبروها غايات تتضمن قيمتها في باطنهاء مستقلة عن 
مصالح الإنسان واشتهاءاته» وصرحوا بأن الخصائص التي لا يستقيم المبدأ الخلقي بدونها (توفيق 
الطويل, :)8:195٠١‏ 
-١‏ أن يكون عامّاء يتخطى الزمان والمكان» ولا يختلف باختلاف الظروف والأحوال. 
-١‏ أن يكون ضروريًا قبليًا لا يُستقى من التجربة» وبدونه لا يستقيم تعقل الأشياء وفهمها. 
۳- أن يكون واضحًا بذاته لا يقبل برهائاء لأنه يحمل في باطنه الشاهد على صدقه» بحيث 
إن مجرد فهمه يقتضى التسليم بصوابه. 
-٤‏ لا يقبل شكًا ولا جدلاًء ولا يحتمل نقيضًاء بمعنى أن يستحيل التسليم بصحة نقيضه؛ أو 
جعله قاعدة لسلوك الإنسان. 
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وقد كان طبيعيًا أن يرفض أصحاب الفلسفات التجريبية بمختلف تياراتها هذا التصور 
التقليدي في كل صوره -متطرفة كانت أو معتدلة- لأنهم -منذ البداية- رفضوا القول بفطرية 
المبادئ الأخلاقية» ومن ثم أنكروا عموميتها وموضوعيتهاء وسائر خصائصها سالفة الذكرء وردوا 
الأخلاقية إلى التجربة» فأصبح الخير مجرد اصطلاح تعارف عليه الناس» متأثرين بمصالحهم 
المرتبطة بزمانها ومكانهاء المقيدة بظروفها وأحوالهاء وترتب على هذا أن تصبح القيم الأخلاقية 
ذاتية نسبية» وليست موضوعية كلية» وأن تكون وسائل تستخدم في تحقيق غايات تقوم خارجهاء 
وأن يكون الخير مجرد صفة يخلعها الإنسان على الأفعال التي تحقق نفعًا أو تكفل مصلحة... 
إلى آخر ما يقوله أصحاب هذا الاتجاه. 

لكن» هناك من أشاح عن كلا الموقفين المتطرفين: المثالي التقليدي» والتجريبي المادي» 
في صورة من المثالية الأخلاقية المعتدلة التي برئت من التزمت المقيت» وتحررت من قيود النزعة 
الصورية؛ فتمثلت في تحقيق الذات بإشباع جميع قواها الحيوية في غير جور على قيم المجتمع 
أو استخفاف بمعاييره» فالإنسان في هذه المثالية يبدو كلا متكاملاً يجمع بين العقل والحس» في 
غير تصارع أو تنافر» ويتمثل فردًا في أسرة» ومواطنًا في أمة» وعضوًا في مجتمع إنساني» وبهذا 
يتصل كمال الفرد بكمال المجموع الذي ينتمي إليهء فينتفي النزاع التقليدي بين الأثرة والإيثارء 
ويذوب توكيد الذات في نكرانهاء ويظل الإنسان خلال هذا محتفظًا بفرديته واستقلال شخصيته 
(توفيق الطويل, .)10:195٠١‏ 

وللباحثة (روس» )٠:٠٠١‏ دراسة مهمة تجئ سعيًا لإتمام سلسلة بحوث قديمة وحديثة عن 
النظر الفلسفي إلى المشكلة الأخلاقية» فهي تنهل من آثارهاء بقبول هذا التأثير أو رفضه أو 
تعديله» وتختار التمهل عند طائفة من أبرز مفكري الأخلاق المعاصرين بالمعنى الدقيق» ويتضح 
اتسام هذه الدراسة بالتعمق من عنايتها الملحوظة بتمييز الأخلاق العفوية عن الأخلاق النظريةء 
ذلك أن من باب الاصطلاح الذائع» القول بأن الأخلاق -أو الممارسة الأخلاقية- هي جملة 
الآداب والأعراف والتقاليد والأمثال التي يقرها مجتمع في وقت معينء ويتخذها ملهم السلوك» وفق 
الطبيعة الاجتماعية المرموقة والمبتغاة» ذلك أنها مصدر أوامر أو نصائح» وتوصيات ما إن 
تجتمع وتتسق بعضها ببعض حتى تغدو مادة تفكير من الدرجة الثانية» أي فلسفة» أو تفكيرًا في 
التفكير العفوي» لتقويمه وتمييز الأفضل عن الأقل فضلاًء والأحسن عن العادي أو المقبول أو 
القبيح. والأحسن هو دومًا الخير المراد أو القمة الفضلىء والأسوأ هو الأقبح المرفوض كرهًا أو 
منعًا أو حظرًا وتحريمّاء وذاكم هو الشرء أي القيمة الدنيا الضارة المؤذية المرفوضة. 

والأخلاق لا تبحث فيما يصدر عن الإنسان من أفعال طبيعية غريزية» أو فيما يحققه 
الموجود البشرى من نشاط تلقائي بيولوجي (حيوي)» بل هي تقصر دراستها على الأفعال الصادرة 
عن تعقل وروية وارادة» ولما كان الضمير هو في صميمه صورة من صور الرقابة على نشاطنا 


۸ 


العادي التلقائي» فقد رأى فلاسفة الأخلاق أن يجعلوا من دراسة 'الضمير" محور الارتكاز في كل 
بحث أخلاقي نظري. 

ومهما فعل فيلسوف الأخلاقء فإن تأثيره لاب أن يبقى "غير مباشر' وآية ذلك أنه لا 
يستطيع أن يقضي على إرادة الغير» أو أن يضع نفسه موضعهمء بل هو إنما يستطيع أن يؤثر 
عليهم كما تؤثر النماذج البشرية» والشخصيات الروائية» والأبطال والقديسون» وكل من يستطيع أن 
يلعب دورًا أخلاقيًا خطيرًا في الحياة العملية الشخصية لبني البشر. وليس المهم أن نحاكي هؤلاء 
محاكاة حرفية» بل المهم أن نستمد من واقع حياتهم وتصرفاتهم إلهامًا نسير في ضوئه» أو رسالة 
روحية نستوحيها ونوجه سلوكنا على هديهاء والشخص الذي يقلد المسيح اكا أو محمد بب 
ليس هو ذلك يكرر ما كانوا يقولوه أو يفعلوه بطريقة آلية» بل هو ذلك الشخص الحر الذي يبذل 
جهدًا شاقا في سبيل أن يعبر بسلوكه العملى عما أظهرته تلك النماذج المثالية من سمو أخلاقي 
في صميم حياتها. وإذن فإن التأثير الأخلاقي الذي يصدر دائمًا عن أمثال هذه الشخصيات 
الأخلاقية الكبرى إنما يتخذ طابعًا غير مباشر» دون أن يكون في ذلك أى قضاء على قوة الابتكار 
الخلقى لدى الشخصيات التي تستلهمها أو تستوحيهاء أو تسير على هديها (زكريا إبراهيم, ؟195: 
۴(. 

وأولى بعض مفكري التربية في العصر الحديث أهمية ملحوظة للبعد الأخلاقي للعمل 
التربوي» متلما نجد عند (هربارت: ».)١841١ -۱۷۷١‏ فقد اشتق هربارت فكرته عن التربية من 
الفلسفةء كما اشتق هدفها من الأخلاقء فمن ناحية نجد أنه يعارض المذهب الجبري» أو مذهب 
القضاء والقدرء ذلك المذهب الذي يجعل التربية مستحيلة» أو -على الأقل- عملية آلية» لأن 
الشخصية وفق هذا الرأى تشكل بقوى خارجة خروجًا تامّاء ومن ناحية أخرى» فقد عارض هربارت 
مذهب حرية الإرادة حرية تامة» تلك الحرية التي جعلت التربية الخلقية لا قيمة لهاء لأنه وفق هذا 
الرأى» تكون الإرادة لها الحرية المطلقة في اختيار ما تشاء مستقلة عن هذه القوى المهيمنة عليهاء 
وعلى هذا فإن الإرادة ليست بملكة يمكن أن تصدر أعمالاً مستقلة عن الأفكار أو العمليات 
الفكرية» وظيفة من وظائف العقل» تعتمد اعتمادًا كليًا على الأفكار والتجارب» وتنشأ عنها هذه 
الفكرة الخاصة بالإرادة هي فكرة أساسية» وينبغي أن نضعها نصب أعيننا كلما عرضنا لأي نظرية 
من نظريات هربارت ( مونرو, ۱۹٤٩‏ ج؟:5١؟).‏ 

فالإرادة إذن هي وليدة العمل أو الخبرة» وليست كما تفهم عادة بأنها العلة المحددة للفعلء 
والعملية الترابطية عملية أساسية» وذلك لأن الأفكار تؤدي إلى العمل» والعمل يحدد الأخلاقء 
فالغرض من التربية عند هربارت أخلاقي: 'فالعمل الوحيد والكلي للتربية يمكن أن يلخص في 
كلمة الأخلاق'. هذه هي الجملة الافتتاحية لكتاب العرض الجمالىء ثم إن قوله: "إن لفظ 
(الفضيلة) يعبر عن الغرض من التربية جميعه"» هو عبارة من عباراته الواردة في كتاب (المبادئ 
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التربوية)» والفضيلة في نظر هربارت هي "الحرية الباطنية التي تطورت على حقيقة واقعة ثابتة 
في الفرد", أي أن الفضيلة نتاج تطوري ينشأ في كل فردء وهي تنتج بعد سلسلة من الخبرات» لان 
كل علاقة تؤدى إلى حكم مستقل بالاستحسان أو الاستتباع عليهاء وبما أن هذه الأحكام لا يعوزها 
برهان» ولكنها تصدر مباشرة من تأمل العلاقات» وبذلك تشبه أحكام الذوق» فإن هربارت سماها 
'الأحكام الجمالية"» وأول مقالة فلسفية له عن التربية» كانت تحت عنوان: العرض الجمالى للكون 
على أنه هدف أساسي للتربية (مونرو: 9107). 

وهناك موجز ذكره هربارت في كتابه (العرض الجمالي): 

"إن العمل الذي يقوم به التلميذ في اختيار ما يصلح ونبذ ما لا يصلح هو بعينه تكوين 
الأخلاق» لأن هذا يؤدي إلى تكوين الشخصية الشاعرة بذاتهاء ولاب أن يحدث هذا التكوين في 
عقل التلميذ نفسه؛ وأن يكمل بنشاط التلميذ الخاص؛ لأنه من العبث أن يحاول المدرس أن يخلق 
القدرة على عمل كهذا ويسكبها في روح تلميذه» ولكن عليه أن يعتقد في إمكانه أن يهيئ للمقدرة 
الخلقية الموجودة فعلاً لدى الطفل والتي يوثق بها في حالته الطبيعية الظروف التي تحتم عليها أن 
ترقى إلى مرتبة الشخصية الشاعرة بنفسها رقيّا أكيدًا لا يتطرق إليه الخطأ. هذا هو ما يجب على 
المدرس أن يتيقظ له بقدر ما يمكن» وهو الذي يجب عليه أن يوجه جميع جهوده إلى تحقيقه 
وجعله حقيقة ثابتة» والى فحصه وتشجيعه وقيادته" (مونرو: 15؟). 

كذلك ساعدت جهود بعض فلاسفة الأخلاق على إنارة الطريق أمام آخرين من المربين 
على طريق ما يجب عمله للتنمية الأخلاقية للطلاب» من ذلك على سبيل المثال جهود 'كولبرج" 
8 1 »» وتتمثل الفكرة الرئيسية في افتراض أن العمل الأخلاقي يعتمد على الحكم الأخلاقيء 
وأن العقل يمر بتطور مستمرء والتنمية الخلقية -بناء على ذلك- لا تعتمد على الاكتساب المباشر 
لمعايير المجتمع؛ وانما تنبع من محاولات الطفل أن يحل أو أن يأخذ في اعتباره مطالب أو 
حاجات الناس المتنافسة» وعلى التربية الخلقية بالتالي أن تركز على دور التفكير وحل الصراعات 
والاختيار الحر أكثر من أى شئ آخر. 

إن تكوين شخصية الطفل هو إلى حد كبير نتيجة لتفكير الطفل نفسه وتفسيره لتجاربهء 
ويجب أن يقتصر هدف التربية الخلقية بشكل محدد على مساعدة الطفل في أن يطور بنفسه 
أفكاره الأخلاقية التي ترتكز على المبادئ. إن الالتزام الصارم بالقيم الاجتماعية ليس بالضرورة 
عملاً أخلاقيّاء وليس للمدرسة بالتالى الحق في فرض أخلاقيات ثقافة المجتمع على الفرد (صديق 
عفيفي, ؟50:70). 

لكن كولبرج نفسه راجع موقفه هذا في أعماله الأخيرة» وقدم نموذج 'مدرسة المجتمع 
العادل": كأداة لتنمية الإحساس بالمسئولية الاجتماعية عند الطلاب» حيث أدرك أهمية تعليم 
العادات الخلقية لكى تساعد الطفل على عالم المنطق» عن طريق العادة. 
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الجمال: 

يُشكّل "الجمال" مجالاً آخر للقيم التي نتطلع من خلالها إلى "ما ينبغى أن يكون'”» وإن 
كان هذا لا يغفل اتجاه البعض إلى التركيز على ما هو واقع وموضوعي. 

وقد سعى الكثير من الفلاسفةء منذ أيام الإغريق القديمة» على تعريف الجمالء فاختلفت 
الرؤى» وتباينت وجهات النظرء حيث تمائل كلمة "الجمال" في صعوبتها كلمات مثل: "السعادة" 
و"الموهبة" و"الفن". وذلك لأن هذه الكلمات غاليًا ما تعنى أشياء كثيرة» أما إذا استطعنا أن 
نستخدمها باعتبارها رمرًا لمحتوى أو موضوع خاص فإنها يمكن أن تعطى معنى وثيق الصلة 
بالموضوع (شاكر عبد الحميد, .)٠١:۲٠١۱‏ 

وقد نظر الكلاسيكيون إلى الجمال باعتباره جوهر الواقع» وأنه التحقق الكامل للشكل» أو 
هو اكتمال الشكل في ذاته. 

كذلك نظر الرومانتكيون إلى الجمال باعتباره تجليًا للإرادة أو الشعور اللذين يتحددان ذاتيًا 
من خلال كل مشاهدة للجمالء أما الطبيعيون فاكتشفوه في التوافق أو الاتفاق البارع مع الطبيعةء 
ونظر الواقعيون إلى الجمال فاعتبروه موجودا في الموضوع الجمالي» وكذلك الوعي الذي يدرك 
هذا الموضوع أيضًا. 

ومن الفلاسفة من يضيق مجال الفلسفة الجمالية تضييقا يقصرها على "النقد الفني"» لكن 
النقد الفني لا ينصب إلا على نتاج رجال الفنون» فقد ننتقد صورة أو تمثالاً أو قصيدة من الشعرء 
لكننا لا نوجه النقد الفني إلى الكيانات الطبيعية» فلا يجوز مثلاً أن ننقد المنظر الطبيعي بنفس 
المعنى الذي ننقد به صورة أو تمثالاًء وإذن ففلسفة الجمال أوسع من النقد الفني» لأنها تشمل 
آيات الجمال بأسرهاء سواء في ذلك ما صنعته يد الفنان» وما جبلت عليه الطبيعة الخارجية. 
أضف إلى ذلك أن النقد الفني قوامه قواعد يطبقها الناقد على الأثر الذي ينقده» ومن قلب 
الأوضاع أن نفرض قواعدنا فرضًا على الطبيعة وما فيها من جمال» والأصوب أن نستعرض 
آيات الجمال أولاًء لنستخلص منها أي القواعد ينبغى تطبيقها بعدئذ على صناعة الفنون (سنتيانا: 
ئ(. 

وكذلك من الفلاسفة من يوسع مجال الفلسفة الجمالية أكثر مما ينبغي» فيمطها بحيث 
تشمل كل إدراك حسي» كائنًا ما كان» ومن ثم يطلقون عليها لفظة "استاطيقا". التي تعنى الإدراك 
الحسي» وبديهي أنه ما كل إدراك حسي هو إدراك للجمال» نعم إن كل إدراك للجمال هو إدراك 
حسي» لكنء من الإدراكات الحسية ما ليس جميلاًء فما الخاصة التي ينبغى أن تضاف إلى 
الإدراك الحسي لكى يكون في الوقت نفسه إدراكًا للجمال؟ يجيب سانتيانا على هذا السؤال جوابًا 
يجمع فيه بين الرأيين السابقين: رأى أولئك الذين يجعلون الفلسفة الجمالية نقدا فنيّاء ورأى هؤلاء 
الذين يجعلونها مجرد إدراك حسيء والجانب المشترك بينهما يكمن في مذهب سانتيانا (ص0؟) أن 


دا 


طبيعة الجمالء كائنة في الإدراك الحسيء الذي يصاحبه حكم نقدي» وعنده أن الإدراك الحسي 
الممتزج بالحكم النقدي» هو إدراك للقيم. 

ولو أننا حاولنا الآن أن نبحث السمات العامة التي تتصف بها فلسفة الجمال في الفكر 
المعاصرء لوجدنا أنه قد يكون من العسير -إن لم نقل من المستحيل- الاهتداء إلى خصائص 
مشتركة تجمع بين شتى الاتجاهات المعاصرة في 'فلسفة الفن"» والسبب في ذلك أن تعدد المذاهب 
الفلسفية في القرن العشرين قد عمل على اختلاف وجهات نظر الفلاسفة في الحكم على 'الخبرة 
الجمالية"» حتى لقد يبدو لأول وهلة أننا شهدنا 'فوضى فكرية" لا نظير لها في ميدان الدراسات 
الجمالية بصفة عامة» وفي طريقة الحكم على 'الفن" بصفة خاصةء وحسبنا -مثلاً- أن نقارن 
وجهة نظر فيلسوف مثل 'سوريو" 0ا5010113» صاحب كتاب 'مستقبل علم الجمال"' بوجهة نظر 
فيلسوف آخر مثل 'جون ديوي". صاحب كتاب (الفن خبرة)ء لكى نتحقق من اتساع شقة الخلاف 
بين الفلاسفة» فالأول منهما يجعل من علم الجمال معرفة بأشكال الأشياء أو علمًا للصور» في 
حين يجعل منه الثانى مجرد دراسة فلسفية للوظيفة البراجماتية التي تؤديها الخبرة الجمالية في 
حياتنا بصفة عامة. 

والأمثلة عديدة على اختلاف وجهات نظر المفكرين المعاصرين في الحكم على الفن» 
ولكنها تكشف لنا في الوقت نفسه عن حرص معظم الفلاسفة على فهم دور الفن في المجتمع 
الحديث» باعتباره نشاطًا إبداعيًا يكشف عن حرية الإنسان»ء ويعبر عن قدرته على تجاوز الواقعء 
وربما كانت السمة المشتركة الوحيدة التي جمعت بين معظم فلسفات الفن في القرن العشرين هي 
تلك السمة الإنسانية التي عبر عنها المفكر الفرنسي: 'أندريه مالرو" على أحسن وجه حينما قال: 
'إذا كان العالم أقوى من الإنسان» فإن معنى العالم لهو بلا ريب أقوى من العالم' وليس 'معنى 
العالم" سوى ذلك "التعبير الفني" الذي تفيض به لوحات الفنانين» وتمايلهم» ونقوشهم» وشتى 
مظاهر إبداعهم» حتى تجئ هذه كلها فتخلع على "الواقع" بُعدَا إنسانيًا بمعنى الكلمة. ولا غروء فقد 
انعكست إنسانية" الفن على أذهان 'فلاسفة الفن" فجاءت نظرياتهم في الخبرة الجمالية مجرد 
أصداء لإيمان إنسان القرن العشرين بقدرته على خلق عالم فني يكون على صورته ومثاله» بدلا 
من تلك العوالم العتيقة البالية التي لم يعد يتعرف على نفسه فيها (زكريا إبراهيم, .)1١:1984‏ 

وقد وصف لنا بعض علماء الجمال موقف الذات بإزاء العمل الفنى فقالوا بأن للاستجابة 
الجمالية السمات الآتية (زكريا إبراهيم, 19:1919؟): 

أولاً- التوقف» ومعنى هذا أن ثمة فعلاً منعكسًا جماليًا يتمثل في استجابة الذات للموضوع 
الجمالى بإيقاف مجرى تفكيرها العادي» والكف عن مواصلة نشاطها الإرادي» من أجل الاستغراق 
في حالة المشاهدة أو التأمل التي تكون بمثابة مفاجأة لها. 


۲۲ 


ثانيًا- العزلة أو الوحدة» ومعنى هذا أن للسلوك الجمالى قدرة انتزاعية هائلة » لأن من 
شأنه أن يستبعد من مجال إدراكنا كل ما عدا الأثر الفنى أو الموضوع الجمالى» فلا نلبث أن نجد 
أنفسنا وجها لوجه أمام الموضوع المشاهدء وكأننا قد استحلنا إلى عالم جمالى قائم بذاته» وعندئذ 
نشعر بأننا نحيا (إلى حين) خارج العالم» وكأنما نحن في جزيرة نائية. 

ثالتًا- الإحساس بأننا موجودون بإزاء ظواهر (لا حقائق)» ومعنى هذا أن الشعور الجمالى 
يفتقر بالضرورة إلى الواقعية» نظرًا لما للموضوع الجمالى من طابع ظاهرى» فنحن حين نشهد أى 
عمل فنى نشعر بأننا لا ندرك إلا شيئًا صوريًا خداعًاء وبالتالى فإننا لا نهتم بمضمون ذلك الشئ » 
بل نقصر كل اهتمامننا على النظر إلى شكله أو مظهره. 

رايعا- الموقف الحدسىء ومعنى هذا أن رائدنا في السلوك الجمالى» ليس هو الاستدلال 
والبرهنة» والبحث العقلى (كما هو الحال في العلم مثلاً)» وانما رائدنا الحدس والعيان المباشرء 
والإدراك المفاجئ» فننجذب إلى الموضوع أو ننفر منه نتيجة لإحساس مبهم بتملكنا منذ البداية. 

خامسًا- الطابع العاطفي أو الوجدانى. وهنا نلاحظ أن الموقف الجمالى ليس مجرد 
موقف ذاتى ينطوى على استجابة شخصية فحسب» وانما هو أيضًا موقف وجدانى جعلنا نربط 
الموضوع الجمالى بالحساسية لا بالقصور العقلى» وعلى حين أن جانب المعرفة" يبدو بشكل 
ظاهر في شتى مظاهر نشاطنا البشرى العادى (كالإدراك الحسىء والفهم العقلى» والسلوك 
العملى)ء نجد أن في تأمل الجمال -على العكس من ذلك- مظهرًا وجدانيًا يتجلى بوضوح» فيعيدنا 
إلى حالة بدائية من حالات الوعى أو الشعور. 

سادسًا- التقمص الوجدانى أو التعاطف الرمزى» ومعنى هذا أننا حينما نحكم -مثلاً- 
على أى موضوع حكمًا جماليّاء فإننا نضع أنفسنا موضعه» محققين بينه وبيننا علاقة بشرية 
تشبيهية» عن طريق بعض الحركات العضلية أو العضوية» وكأننا نقوم بعملية (محاكاة باطنية)؛ 
لذلك نقول -متلاً- إن أية مشاركة فنية تتحقق بيننا وبين بعض الشخصيات المسرحية أو الغنائية 
إنما تقوم على هذا التقمص الوجدانى الذي فيه تنتقل إلينا انفعالات الآخرين» على سبيل العدوى 
أو التأثر الوجدانى فنشعر بأننا نحيا آلامهم» ونعانى أوجاعهم» ونستشعر ذواتهم. 

والإحساس الجمالى كما يستشعره المشاهدون هو إحساس سارء أو ممتع» وقد يكون 
بصريًا في الأساس أو سمعيّاء ثم يمتد ليشمل جسد الفرد كله. والتأكيد على الجانب الممتع أو 
السار من الجمال غالبًا ما يجعله يبدو كما لو كان بمنزلة وسيلة أو أداة من أدوات الزخرفة» أو 
التزيين للحياة» لكن الجمال الفنى»ء مثلاًء أبعد من ذلك وأعمق» إنه يخترق الوجودء وينفذ إليهء 
مجسدا هذا النقاء من خلال واقع جديد شديد الفاعلية والنشاط. إن الفن يشع الجمال من خلال 
تأثيراته الخاصة في الحياة» لكن المعرفةء وكذلك المحتويات الخاصة بهذه الحياة» هما من شأننا 
الخاص (شاكر عبد الحميد: .)١8‏ 


۲۳ 


ويؤكد (سانتيانا: 917) أنه ما من وظيفة من وظائف طبيعتنا البشرية لا تستطيع أن تخدم 
إحساسنا بالجمال» كيف؟ 
إن الجسد الإنسانى آلة» مصدر تماسكها عدة وظائف حيوية لولاها لانحلت هذه الآلة» 
وبعض هذه الوظائف» مثل دوران الدم أو نمو الأنسجة وتلفهاء يبدو لأول وهلة وظائف لا واعيةء 
ولكن إذا حدث أى خلل خطير في هذه العمليات الجوهرية» فإن ذلك يحدث تغيرات كبرى أليمة 
في الوعى. وحتى التغييرات الطفيفة (في هذه العمليات الحيوية) لا تخلو من صدى لها في 
الوعى» فالمزاج التام للفرد وحالته النفسية» وحدة انفعاله» وسلطان العادة عليه سيطرة وتتابعّاء 
وقدرته على الانتباه» وحيوية مخيلته» وعواطفه جميعاء كل هذه ترجع إلى تأثير هذه القوى الحيوية 
فيه. حقًا لا يمكننا أن نقول إن هذه القوى هي الأساس الوحيد الذي تقوم عليه إحدى أفكاره أو 
عواطفه المعينة» وانما نقول إنها الشروط التي تحدد وجود وطبيعة أفكاره وعواطفه جميعًا. 
وقد استوقف "الإبداع الفنى" الباحثين سعيًا إلى تفسير هذه الظاهرة الإنسانية التي تعد 
بالفعل من عجائب الله في خلقه» وليس هنا مكان التفصيل في ذلك» فالإبداع إذا كان في جملته 
العامة يرجع إلى الفطرة» مما قد يوحى بانعدام الفعل التربوى معهء لكننا نؤكد على أهمية 
'الرعاية"» وتهيئة الفرصء والتحفيز » ومحاربة عوامل الإحباطء والتشجيعء فهذه كلها لها دورها من 
غير شك في فتح الطريق واسعًا أمام الإبداع أو تعويقه ووضع العراقيل والمتاريس لتفشيله وشله. 
ونسوق -على سبيل المثال طبعًا لا الحصر- موقف (علي عبد المعطي, 1945: ؟1) الذي 
رأى أن الإبداع الفنى يعبر عن تفاعل كلى دينامى بين الأنا والنحن» أو بين الفنان ومحيطه؛ 
بحيث يكون التفاعل كاملاًء والتلاحم يصعب بتره أو تقسيمه أو تجزئته» أو إن شئت قلت إنه 
موقف ذاتى لا فصل فيه بين الذات والموضوع» ومن هذا المنطلق فإن النظريات التي اتخذت 
لذاتها موققا ذاتيّا صرقًا لم توقف في تناول وعلاج هذه المشكلةء لينتهي إلى الموقف التالى: 
١-أن‏ كل إبداع فنى هو نتاج ذات مبدعة متفاعلة تفاعلاً كليًا وديناميا مع ذاتهاء ومع 
الأبعاد الاجتماعية والتاريخية» وكل ما هو واقعى. 
-١‏ لا يمكن الفصل أو البتر بين الذات والموضوع فهما يكونان مجالاً واحدًا متفاعلاً 
وفتمانىگا: 
۳- خارج ذات الفنان وعالمه الخارجىء لا يوجد شئء فلا وجود لقوى خفية أو غبية أو 
5- أن تمايز الفنون واختلافها من فنان لآخر يعزى إلى ما يمكن تسميته بالإطار» الذي هو 
مكتسب وليس بفطرىء وأنه يساهم في تنظيم الإدراك والتذوق . 
فكأن فكرة الإطار تشير إلى أنه نظام تلتئم فيه خبراتنا وتلتحم وتنتظم مكونة أبنية 
متكاملة» على حسب ما بينها من تقارب أو تشابه أو تمائل» فخبراتى بتذوق الأعمال الفنية تلتثم 


۲٤ 


في إطارجمالى» وخبراتى بميدان البحوث العلمية تلتئم في إطار آخرء وخبراتى الناتجة من كثرة 
مشاهداتى للكتب تلتئم مكونة إطارًا خاصًا..وهكذاء فنحن نحمل في نفوسنا عددًا وافرّا من الأطر 
ننظم بها أفعالنا جميعاء سواء أكانت تذوقا أم إدراكّاء أم أى فعل آخر (علي عبد المعطي, .)5١8:1940‏ 


البعد التربوي: 

تعتبر المثالية أن الإنسان إذا كان يبدو أمامنا جسمًا له مواصفاته وخصائصه الملموسة» 
لكن هذا الشكل لا يمثل جوهره؛ فجوهره هو 'الروح" أو العقل' » ومن هنا لابن أن يكون هدف 
التربية مساعدة المتعلم على أن يعبر عن طبيعته الخاصةء الروحية أو العقلية» ونحن نوقع 
الضرر بالطفل إذا ما اعتبرناه بالدرجة الأولى كعقل أو جهاز عصبى يجمع المعلومات في 
طياته» فالمفهوم البيولوجى للإنسان مفهوم خداع في نظر المثالية» فالواجب علينا أن ننظر إليه 
بدلاً من ذلك باعتباره شخصا له غاية روحية يجب تحقيقهاءوبالتالى يجب أن يتعلم احترام القيم 
الروحية وقيمة الأفراد الآخرين» ولكن هذا لا يكون لدرجة أنه يتطابق بنجاح مع ما يتوقعونه منهء 
بل يكون ذلك صادرًا عن إقامة الاعتبار إلى حد بعيد للشخصية الإنسانية في حد ذاتها( محمد منير 
مرسى, ؟15511:198). 

وكانت التربية بهذا المفهوم للمثالية» في إطار التصور المسيحى في أوربا العصور 
الوسطى» تقوم على أن الفنون الحرة السبعة هي أهم ما يكون منهج التعليم العالى قبل قيام 
الجامعات» وكانت دراسة هذه الفنون تتم في مدارس الأديرة والكاتدرائيات» وذلك بجانب دراسة 
المواد المهنية في القانون واللاهوت» والطبء والفنون الجميلة والصناعية في بعض الأحيان (وهيب 
سمعان, ؟197: 195). وكانت الفنون الحرة السبعة تكون عناصر التربية الحرة» وكانت تتكون من 
الثلاثيات: النحوء والمنطق أو الجدل» والبلاغة» وهي المواد الأدبية» والرباعيات: الحساب» 
والموسيقى» والهندسة» والفلك» وهي المواد الرياضية. وكان ينظر إلى هذه الفنون الحرة على أنها 
مواد لخدمة علم اللاهوت» وكان النحو يتضمن دراسة مبادئ اللغة والأدب اللاتينى. وبعد ثلاث 
أو أربع سنوات يصبح الطالب ماهرًا في اللاتينية» وهي لغة التخاطب بين المتعلمين في ذلك 
الوقت. وكانت طريقة التدريس للنحوء فيما قبل ظهور الجامعات» تتكون من قراءة نص من 
النصوصء والإشارة إلى ما يحويه من جمالء ثم تكليف الطلاب بنقد هذا النص والحكم عليهء 
ومطالبتهم بحفظه. أما في الفترة المتأخرة من العصور الوسطى فقد تغيرت طريقة التدريس 
واتخذت شكل الجدل. 

وكانت دراسة الجدل تتضمن فن التعقل"» أو المنطق» فكان هناك من يعتبرها علم العلوم» 
لأن طريقها يفرق بين الحق والباطل» ويمكن الوصول إلى نتائج صحيحة؛ وكان الطلاب يدرسون 


ومع 


المنطق في ترجمة لكتاب المقولات» وكتاب التأويل لأرسطو. وكان كتاب إيساغوجى من الكتب 
المهمة في تلك الدراسة أيضًا. وقد أصبح المنطق في القرن الثانى عشر المادة الرئيسية من بين 
مواد الثلاثيات. أما المادة المتبقية من الثلاثيات.وهي: البلاغةء فكانت تعالج فن التعبيرء كما 
شملت أخيرًا التاريخ» والقانون (وهيب سمعان: 1917). 

ومن قسمات التربية المثالية كذلك» القول بأن التربية إعداد أو تهيئةءوهذا الإعداد هو من 
غير شك إعداد لتحمل مسئوليات حياة الرشد وامتيازاتهاء فقد تعودنا ألا نعتبر الأطفال أعضاء لهم 
مكانة في المجتمع كما لغيرهم مكانة ملحوظة»ء بل نعتبرهم مرشحين ينتظرون أدوارهم للانحراط في 
سلكه» وقد نتوسع قليلاً في هذه الفكرة» فلا نعتبر لحياة الراشدين معنى ذاتيّاء بل نعتبرها تهيئة 
واختبارًا يعدنا 'للحياة الأخرى'(جون ديوي, 051:1904). 

ومن التوجهات التربوية المثالية كذلك ألا نعتبر النمو نموًا مطردّاء بل هو انكشاف لقوى 
كامنة تسير نحو هدف معينء وهذا الهدف هو كمال الفردء وما الحياة في أطوارها السابقة لهذا 
الكمال إلا مجرد انكشاف يؤدى إليه. 

توجه آخر ينظر إلى التربية باعتبارها ترويضًا شكليّاء ووجهة النظر هذه تتطلع إلى مثل 
أعلى» وهو أن من جملة ما يجب أن تؤدى إليه التربية» خلق قوى معينة للعمل» فالشخص 
المدرب هو الذي يستطيع إنجاز أعماله الرئيسية التي يهمه أداؤها بطريق أفضل مما لو كان غير 
مدرب. ومعنى 'أفضل" هنا أن يكون قيامه بها أسهل وأكفي وأسرع وأكثر اقتصادًا...إلخ (ديوى: 
1۲( 

وكان التطبيق غير الواعى للمتالية في التربية» ينظر إلى العقل باعتباره اسمًا لشئ كامل 
قائم بذاته» بينما كشفت الدراسات الحديثة والمعاصرة عن أنه اسم لخطة في العمل على قدر ما 
تكون تلك الخطة مسيرة بذكاء» أى على قدر ما يكون لها من الأهداف والغايات» مع تخير 
الوسائل للوصول إلى تلك الأهداف. وعلى غير ما كان عليه أمر التربية التقليدية من تصورالذكاء 
ملكا خاصًا يمتلكه الفرد» حيث إن الحقيقة أن الشخص يكون ذكيّا على قدر ما تكون لأعماله 
التي يشترك فيها الصفات صفات تقود إلى تحقيق تغيير فعلى نحو الأحسن. وليست الأعمال التي 
يزاولها الفرد عن ذكاء أو غباء عائدة إليه وحده دون غيره» ولكنها أشياء يزاولها ويشترك فيها مع 
غيره» فهناك أشياء أخرىء» وهنالك تبدلات تحدث في الأشياء والأشخاص الآخرين مما يعينه أو 
يعيقه» وقد يكون الفرد هو البادئ في أمر من الأمورءولكن النتيجة معلقة على التفاعل بين ردود 
فعله ونشاط الآخرين» ولا معنى للعقل ما لم نعتبره عاملاً واحدًا مشتركًا مع غيره من العوامل في 
إحداث النتائج (ديوى, 9:1904؟1). 

فمشكلة التعليم التقليدى إذن هي إيجاد المواد التي تستثير في الفرد الرغبة في مزاولة 
أعمال معينة لها هدف أو غرض ذو أهمية في نظرهء واعتبار الأشياء وسائط وأحوالاً للوصول 
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إلى غايات مقصودة» لا تمارين للرياضة والألعاب» ولم يكن العلاج لسيئات الترويض الشكلى 
التي أشرنا إلى بعضها أن تحل محلها نظرية أخرى قوامها الترويض الناتج عن الموضوعات 
المتخصصة:؛ بل كان العلاج هو إصلاح فكرتنا عن العقل وتدريبه» هو أن نكتشف نماذج من 
الأعمال -سواء أكانت ألعابًا أم أشغالاً نافعة- يهتم بها الأفراد» ويجدون في نتائجها مصلحة لا 
يستطيعون القيام بها دون تفكير وتحكيم للعقل في اختيار المواد التي تقوم عليها الملاحظة 
والتذكر. والخلاصة أن أساس الخطأ الذي 0 زمن بعيد عن فكرة تدريب العقل هو إسقاطنا 


من حسابنا سير الأشياء نحو نتائج مستقبلة يشترا لك فيها الفرد ويوجه إليها ملاحظته ومخيلته 
وذاكرته» أى أن الخطأ كان هو اعتبار العقل شيئًا كاملاً بذاته مهيئًا لأن يطبق تطبيقًا مباشرًا على 
مادة حاضرة. 


ولما كانت حقيقة الكون هي حقيقة روحية» وأن الإنسان يتميز عن سائر الكائنات بالروح 
أو بالنفس» وأن "الخير" الذي ينبغى أن يكون غاية الغايات في حياة الإنسان هو الوصول إلى 
أرقى درجات الترقى الروحى» وأن السبيل إلى هذا الترقى هو تحصيل التراث الثقافي للجنس 
البشرى» فهذا التراث هو تعبير النفس الإنسانية عن ذاتهاء وعن طريق استمثاله والمساهمة في 
تنميته يصبح الإنسان إنساتاء ويحقق الفرد ذاتيته» ومن هنا جعلت التربية التقليدية غايتها توصيل 
هذا التراث من جيل إلى جيل (إسماعيل القباني؛ 4:1901). 

ولسنا في شك من أن واضعى أسس هذه الفلسفة لم يقصدوا بالتراث الثقافي الجانب 
الفكرى من إنتاج البشرية وحده» فالقيم الروحية عند المثاليين تشمل الحق والخير والجمال» وهي 
تمثل نواحى التفكير والوجدان والإرادة في الحياة النفسية» والخير هو غاية الغايات» ومع ذلك 
فالذي تتميز به الفلسفة المثالية في مجموعها هو عنايتها بالفكر والمعرفة» فهي ترى أن الإنسان لا 
يستطيع أن يوجه أفعاله نحو "الخير" إلا إذا أدركه» فالمعرفة إذن أساس الفضيلةء ووظيفة النفس 
هي البحث عن الحقيقة الروحية المطلقة التي ينطوى عليها الكون» والتي يتألف منها 'مثال 
الخير". 0 لم يكن غريبًا أن توجه التربية التقليدية» التي نشأت في ظل هذه الفلسفة» عنايتها إلى 
"المعرفة" أو "العلم". باعتباره وسيلة للسمو بالنفس ولتحقيق حياة الخير. ولكن» بمرور السنين» 
حدث ما يحدث كثيرًا في حياة البشرء وهو انشغالهم بالوسيلة في حد ذاتهاء مجردة عن العناصر 
والشروط التي من غيرها لا تكون محققة للغاية نفسهاء فتصبح الوسيلة هي الغاية (القباني: 0). 

اله و ا وو ا ا و ت 
تعرض الإنسان للمؤثرات الخارجية» مادية» كانت أو ثقافيةء ل سلبيّاء بل لابْدَ له من التفاعل 
ن مؤثرات البيئة والقوى النفسية الداخلية؛ لأن البيئة لا تؤثر في الفرد من الوجهة النفسية إلا 
بقدر ما تثيره إلى النشاط أى بقدر أثرها في تنبيه ميوله الفطرية أو المكتسبة» فالفرد لا ينشط إلا 
استجابة لحاجة نفسية يشعر بها. 
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ومن هنا فإن النشاط -أو الفاعلية- هو الشرط اللازم للنمو النفسى والعقلى» والعلم لا 
يكون مجديّاء ولا يكون له أثر فعال في حياة الطفل الحاضرة أو المستقبلةء إلا إذا اتصل بميولهء 
وبنى على أغراضه الذاتية» وليس معنى هذا أن التعليم يجب أن يقف عند النزعات والدوافع 
الغريزية» وأنه لا محل فيه للميول الفكرية البحتة» التي تدفع الإنسان إلى البحث عن الحقيقة» بل 
المقصود أن هذه الميول الفكرية لا تتكون إلا بالتولد من الميول الفطرية» ولابْدَ أن يمر الطفل 
بالمرحلة التي يكون الدافع الذي يدفعه إلى النشاط فيها غرضًا فطرياء فيهتم بالمعلومات باعتبارها 
وسيلة لتحقيق ذلك الغرض. 

وإذا ما أردنا صياغة مبادئ التربية المثالية صياغة عامة خالية من التحفظات التي 
تتطلبها الدقة في التعبير»وجدناها تذهب إلى(جون ديوي, الخبرة والتربية:9) : 
-١‏ لما كانت مادة التربية تتكون من مجموعات المعارف والمهارات التي أنتجها الماضىء فإن 
المهمة الرئيسية للمدرسة هي نقل هذا التراث إلى الجيل الجديد. 
-١‏ وفي الماضى أيضًا تكونت مقاييس السلوك وقواعده» ومن ثم فواجب التربية الخلقية لا 
يعدو بناء عادات السلوك وفقًا لتلك القواعد والمقاييس. 
۳- وأخيرًا فإن الطابع العام للنظام المدرسى-أى العلاقة بين التلاميذ بعضهم وبعضء وبينهم 
وبين معلميهم -يجعل المدرسة نفسها مؤسسة تختلف كل الاختلاف عن سائر المؤسسات 
الاجتماعية. وأكبر الظن أنك سوف تدرك ما نعنيه بطابع 'التنظيم المدرسى" إذا تخيلت 
حجرة الدراسة العادية وما يلازمها من جدول الحصص وأنظمة تقسيم التلاميذ ونظم 
الامتحان والانتقال من فرقة إلى أخرى أرقى منهاء وقواعد النظام العام» واذا أنت قارنت 
بعدئذ بين هذه الصورة وبين ما يحدث في المنزل مثلاًء فإنك سوف تدرك المقصود من 
القول بأن المدرسة هنا تتميز تمامًا عن أى مؤسسة اجتماعية أخرى. 
والمبادئ الثلاثة التي ذكرناها تحدد أهداف التعليم والنظام المدرسى والطرق التي تتبع 
لتحقيقها. والغرض الأساسى أو الهدف الذي ترمى إليه هو إعداد الناشئ لتحمل أعباء التبعات 
المستقبلة» وتوفير فرص نجاحه في الحياة عن طريق اكتساب مجموعات المعارف المنظمة وألوان 
المهارات المعدة التي تشتمل على المواد التعليمية. وإذا كانت هذه المواد التعليمية ومعايير 
الأخلاق السوية قد انحدرت من الماضىء فإن موقف التلاميذ منها يجب أن يكون في جملته 
موقف وداعة وقابلية وطاعة. والكتب -وبخاصة الكتب المدرسية- هي التي تمثل علم الماضى 
وحكمته»وعن طريق المعلمين يتم اتصال التلاميذ المنتج بالمادة» فالمعلمون هم الوسيلة التي تنقل 
بها أنواع المعارف والمهارات» وتفرض قواعد السلوك (الخبرة والتربية: .)٠١‏ 

ولخص (هاني عبد الرحمن, 1957: )٤١‏ تداعيات الفلسفة المثالية في مجالات مختلفة 
للتربية» فكان منها: 
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من حيث المنهج: فالمنهج الذي تحبذه هذه النوعة الفلسفية» منهج ثابت» غير قابل للتطور» وهو 
قابل للنقل من جيل إلى جيلء لأن الحقائق والمعرفة التي توصل إليها الأولون ثابتة ومطلقة» كما 
أنه يمكن في المستقبل الوصول إلى المنهج المثالى الكامل» وذلك بعد أن يتوصل الحكماء أو 
كبار رجال الدين إلى معرفة جميع الحقائق الضرورية لحياة الإنسان حياة سعيدة. ومنهج المدرسة 
المثالية مقفل» وتطوره مقيد بحدود لا يمكن تعديهاء حيث يبقى القديم على قدمه. 

ويعتقد هذا الاتجاه في ضرورة وجود طريقة مثلى لتدريس الأجيال الصاعدة» وجهة 
نظرهاء وهي ترى أن خير طريقة هي التي توصل إليها الحكماءء والتي تعاقبتها الأجيال المتتالية؛ 
وهي قائمة على أساس تدريب هذه الملكات وترويضها مراعاة لمدرسة الملكات النفسية» أو قائمة 
على اتباع خطوات هربارت الخمس. 

وإذا كان أنصار المدرسة التقليدية يرفعون دعوى أن التلميذ كان يتعلم المواد الدراسية 
تعلما باررّاء مؤكداء ويقول نقاد هذا الاتجاه إنه قد تعلمها حقّاء لكن إلى الحد الذي يكفي لاجتياز 
الامتحان فيها على الأقل. ولكن من عيوب طريقة تعلم المادة الدراسية أنها تدرس للتلميذ وهي 
معزولة عن غيرهاء وكأنها هي وغيرها من المواد قد وضعت في حجرات منعزلة محكمة الغلق لا 
ينفذ الماء من جدرانها إذا صح ذلك التعبيرء فإذا ما سألنا عما حل بها بعد ذلك؟ وأين ذهبت؟ فإن 
الإجابة الصحيحة أنها ما زالت في تلك الحجرة المغلقة التي كدست فيها منذ البداية» فإذا ما 
تكررت نفس الظروف التي اكتسبت فيها تلك المعلومات عادت إلى الظهورء وأصبحت قابلة 
للاستعمال» ولكنها كانت معزولة عندما حصلت» ولهذا بقيت منفصلة عن سائر الخبرات» بحيث 
أصبحت عديمة الجدوى في ظروف الحياة الواقعية» والتعلم بهذه الطريقة مضاد لقوانين الخبرة» 
وهو لا يؤدي إلى إعداد صحيح» مهما تأصل وثبت وقت تحصيله. 

كما تؤمن هذه التربية بأن المدرسةء باستعمال وسائل العقاب البدنى» تكون في سبيل 
الوصول إلى أهدافهاء والمحافظة على النظام والهدوء في الصف» لأن ذلك من شأنه أن يدرب 
ملكة الصبر أو الإرادة عند التلاميذ» وهي لا تؤمن باتباع الطرق الحديثة في الإرشاد والتوجيه من 
أجل الوصول إلى حل تعاونى للمشكلة؛ لأن هدفها هو حشو عقول الطلاب بالحقائق التي تم 
التوصل إليها دون اعتبار للظروف المحيطة بالطالب. 

ونحن لا نعدو الحقيقة إذا قلنا أن من الأسباب التي جعلت لأوامر المعلم الشخصية شأنًا 
أعظم مما يجب أن يكون لهاء والتي جعلت ما في المدرسة التقليدية من نظام مجرد طاعة لإرادة 
أحد الكبارء أن الموقف في أغلب الأحيان كان يحتم ذلك على المدرسء ذلك أن المدرسة لا تكون 
في ظل هذا الاتجاه جماعة أو مجتمعًا يرتبط أعضاؤه عن طريق مساهمتهم في نشاط مشترك› 
ومن ثم تعوز المدرسة الوسائل العادية الصحيحة لضبطهاء وكان يستعاض عن تلك الوسائل» بل 
إن الحاجة في أغلب الأحيان هي التي كانت تدعو إلى الاستعاضة عنها بتدخل المدرس مباشرة 
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كى 'يحفظ" النظام» على حد التعبير الشائع. لقد كان يحفظ النظام لأن النظام كان في كنفه 
بدلآمن وجوده في العمل المشترك الذي يقوم به جميع من في المدرسة(ديوي, الخبرة والتربية: 50). 

وقد أدى تركيز المثالية على الصفات العقلية والروحية للبشر على تركيز كثير من 
الفلاسفة المثاليين تركيرًا مكثقًا على مفهوم الأفراد ودورهم في التعليم(أوزمون؛ وكرافر, .)١١:۲٠۰۵‏ 
وأكد البعض أن الاهتمام بالفرد أحد الخصائص الرئيسية التي تجعل المثالية حية للناس 
المعاصرين» ويتبدى هذا في اعتبار النفس(الذات) هي الحقيقة الرئيسية للتجربة الشخصيةءوأن 
الحقيقة المطلقة يمكن إدراكها كذات» وأنها يمكن أن تكون ذانًا واحدة في مجموعة من الذاتيات» 
أو ذاتا عاملية» ومن ثم يصبح التعليم مهتمًا اهتمامًا رئيسيًا بالمعرفة الذاتية» التي رأى بعض آخر 
أنها هي الهدف النهائى للتعليم. 

ومع أن الذاتية مَعّلم أساسى في المثالية» إلا أنه يجب ألا ننسى مبدأ مثاليًا آخر على 
نفس الدرجة من الأهمية» وهو علاقة الجزء بالكلء أو العلاقة التكافلية بين الذات والمجتمع. وقد 
عبّر بعض أنصار التربية المثالية المعاصرين عن جوانب مهمة» وعلى سبيل المثال فإن المفكر 
الإيطالى 'جنتيلى' رأى أن الفرد ليس فقط جزءا من مجموعة العقول» ولكنه مرتبط بعقل الإلهء 
ومن ثم فكل التعليم يُعَدُ تعليمًا دينيّاء ومن ثم يكون 'تشبع الروح بالإله" هو إحدى الوظائف 
الرئيسية للتعليم. 

أما "هاريس" فيلسوف تربية أمريكى» فقد رأى ضرورة أن يوجه الناس التعليم إلى ما 
أسماه مستوى ثالثا من التنويرء مما يعنى أن يصبح الفرد مدركًا لطبيعة الأشياء الروحية. 

وأولى المثاليون اهتمامًا كبيرًا بالبحث عن الحقيقة» وخاصة في مجتمع التعليم»ومن هنا 
فإن المثاليين رأوا أن من واجب المعلم مساعدة الطلاب على اختيار المادة الهام» وأن يغرس فيهم 
الرغبة في تحسين تفكيرهم بأكثر الأساليب عمقاء ويكون سقراطء هو النموذج الأفضل لكيفية القيام 
بوظيفة التعليم» والحوار مع طلابه. 

وإذا كان مرب كبيرء شغل مواقع علمية وتنفيذية مؤثرة في مصرء وهو إسماعيل القبانى, 
قد عُرف بتشيعه للتربية البراجماتية» بما تعتمد عليه من خبرة ونشاطء إلا أنه لم ينس طبيعة الثقافة 
التي يعش في كنفهاء ولا المجتمع الذي يشكل رحم التربية» نجده بعد أن يستعرض بعض 
الاتجاهات التي تؤكد على البعد الاقتصادى للتعليم» وجوانب أخرى مادية يقول(إسماعيل القباني, 
4 ... ولكن وراء هذا كله» وقبل هذا كله » نحن في حاجة إلى رسالة روحية يقوم عليها 
بناء النهضة المصرية» وتأدية هذه الرسالة الروحية هي واجب المدارس الأول. نحن في حاجة إلى 
أن يملأ نفس كل مصرى الشعور بتقديس الحق والواجب» والنزوع إلى طلب اللذة والسعادة في 
مستوى أعلى من مستوى الحس واللذة» وتغليب المصلحة العامة على الأهواء الخاصة» ووحى 
الضمير على نداء الجسد". 


وزاد القباني على ذلك بتأكيده أن مستوى التربية يتحدد تبعًا للقيم التي تقدرهاء والمقاييس 
التي تقيس بها الأمور. ومع أن المذاهب الفلسفية تختلف في نظرتها إلى علاقة الروح بالمادة 
فمهما يكن المذهب الذي نعتنقه» سواء أكنا نؤمن بالفلسفة المثالية التي ترى أن الروح هي 
الأصلء وأن المادة ليست إلا عرضًا من الأعراض» وأن القيم الروحية هي كل ما في هذا الكون 
من حقيقة؛ أم كنا نرى مع الطبيعيين النشوئيين (المشايعين لنظرية التطور) أن القيم الروحية إنما 
هي عملية نشوء وتطور تبدأ من القيم الغريزية الفطرية» أم كنا نأخذ بالفلسفة البرجماتية التي ترى 
أن كل شئ يجب أن يقاس بمقياس أثره ونتائجه» وأن القيم الروحية ليست إلا المبادئ التي دلت 
خبرة الجنس البشرى على أنها أصلح الأسس التي تقوم عليها حياة الفرد والجماعة -على أى وجه 
من هذه الوجوه فسرنا القيم الروحية- فلا نزاع في أنها تمثل أسمى ما تصل إليه حياة الإنسان» 
وأنه لا يمكن أن تقوم نهضة حقيقية في أمة إلا إذا سادت فيها هذه القيم» لأن جماعة يتكالب 
أفرادها على المصالح المادية» ويجرون وراء المظاهر المحسوسة دون القيم المتجذرة» ولا يحترمون 
حقًا إلا حق القوة» لا يمكن أن تكون سائرة في سبيل النهوض «الارتقاء» بل إن عالمًا تتغلب فيه 
القيم المادية على القيم الروحية لهو عالم يسير إلى الدمار (إسماعيل القبانى, 1944: 19). 
واذا كان من الحقائق الثابتة الآن في مجال التعليم أن مناهج التعليم تنقسم إلى منهجين: 
أحدهما صريح معلن» والثانى ضمنى مستترء والمنهج الأول هو الصورة الرسمية التي تقررها 
السلطات المسئولة في هيئة مواد دراسية ذات أهداف معينة»ومحتويات تغطى جوانب المعرفة 
البشرية المتاحة.. 
فإن المنهج الثانى يعنى المعايير والقيم والمعتقدات غير المعلنة» والتي تستند إليها القواعد 
والإجراءات التي تشكل الأعمال النمطيةء والعلاقات الاجتماعية داخل المدرسة وفي الفصول 
الدراسية» ومن شأن تلك القيم أن يتشربها المتعلمون دون وعى بها. 
واستنادًا إلى فهم المنهج على هذا الوجه» فإن من المواقف التي يمكن أن يتم فيها تعليم 
القيم داخل المدرسة» في سياق التعليم العارض غير المقصود(أحمد المهدي, ؟١٠؟:17؟؟):‏ 
- تركيز السلطة داخل المدرسة في فرد واحد» أو في عدد محدود من الأفراد يترك في نفوس 
التلاميذ شعورا بأن قيمة "القيادة" محكومة بالتعيين» دون نظر إلى المعرفة والخبرة 
والاستفادة من جميع العقول والخبرات المتاحة في بيئة المدرسة. 
- نمط العلاقات السائدة بين إدارة المدرسة والمعلمين يمكن أن يكون استبداديًا أو ديمقراطيّاء 
أو متسيبّاء ويتعلم التلاميذ قيمة كل نمط من هذه الأنماط من خلال متابعتهم للنشاط اليومى 
في المدرسة. 
- يختلف نوع التفاعل الذي يحدث داخل الموقف التعليمى ذاته» وقد دلت نتائج عدد من 
البحوث على أن التلاميذ يتعلمون من سلوك معلميهم داخل الفصل الدراسى أو خارجه قيمًا 
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مثل:- الود والتعاطف أو ما يقابلهما من تباعد عن الناس» وانطواء على الذات- فهم 
المسئوليات وانجاز متطلباتها بناء على تخطيط سابق أو ما يقابل ذلك من تسيب وعشوائية 
في الأداء. 
- قيمة احترام الآخر وتشجيعه؛ في مقابل إهانته والتقليل من شأن إنجازاته. 
وقامت دراسات متعددة سعيًا نحو استثمار ما تشكله المظاهر الجمالية من فرص ذهبية 
لتعميق التربية الجمالية» باعتبار "الجمال" ركدًا أساسيًا من أركان "القيم"» وخاصة على الأطفالء 
حيث أظهرت بعض الدراسات أن الأطفال يكونون قادرين على التمييز بين الألوان في فترة مبكرة 
من العمر» فلقد تبين أن الطفل الرضيع في عمر أسبوعين» كان يتابع نقطة متحركة» مظهرًا قدرته 
على التمييز بين لون نقطة الضوء المتحركة ولون الأرضية التي تتحرك عليها. وفي إحدى 
التجارب تبين أن الطفل الرضيع الذي عمره شهر واحد يفضل التحديق إلى رقعة الطاولة الملونة 
فترة زمنية أطول» مقارنة برقعة سوداء اللون»وتبين من تجارب أخرى أن الأطفال الرضع في عمر 
ثلاتة شهور يحدقون طويلاً في قطعة ورقة ملونة بالمقارنة مع قطعة ورق رمادية مساوية لها تمامًا 
(شاكر عبد الحميد: ١0؟).‏ 
كذلك قام باحث في عام ١155‏ بدراسة حول تفضيلات الأطفال لأعمال فنية لبعض 
الفنانين» وقد تراوحت أعمار هؤلاء الأطفال بين ١١-5‏ سنة» وكانت تعرض على الأطفال 
مجموعة من ثلاث لوحات يتم التفضيل بينهاء وكانت كل لوحة تتكرر مرتين خلال عمليات 
العرض هذه. وقد كشفت نتائج هذه الدراسة عن أن التفضيلات الجمالية في المرحلة العمرية من 
۷-٠١‏ سنوات تقوم على أساس "الموضوع واللون"» أما في المرحلة من ١١-1٠‏ سنة فيكون التقييم 
للأعمال الفنية على أساس التمثيل الواقعى والتضادء وهارمونية الألوان» ووضوح التمثيل أو نقائه. 
وبدءا من سن الثانية عشرء وخلال المراهقة يظهر الاهتمام بالأسلوب والتكوين والأثر الوجدانى 
المدرك وعناصر الظل والضوء في اللوحات. وقد ربط الباحث بين نتائجه هذه وبين مراحل بياجيه 
حول الارتقاء العقلى لدى الأطفالء وقال إن الأطفال يستجيبون للأعمال الفنية بطريقة تتفق مع 
مراحل بياجيه إلى حد كبير (شاكر عبد الحمید:۲٠٠).‏ 
إن مثل هذه البحوث والدراسات» تشكل بنية أساسية يمكن للمربين أن يبنوا عليها برامج 
وأساليب ترقى بمستوى التذوق الجمالى لدى التلاميذء وخاصة في تلك البيئات العربية التي تتأثر 
غالبًا بعبث البشرء وتشويه المظاهر الجمالية» سواء الطبيعية أو المصنوعة. ومن شأن هذا أن 
يؤكد كيف تشكل التربية الجمالية ساحة مهمة للتربية المثالية» فتهتز تلك الصورة التي لدى عدد 
غير قليل من الناس بأنها تكتفي بالتحليق في سماء التجريدء وتنأى عن عالم الإنسان والطبيعة. 
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الفصل الثاني 
في الحضارات القديمة 


الفصل الثاني 
في الحضارات القديمة 


بطبيعة الحال» فإن المستوى العقلي والثقافي والمجتمعي على وجه العموم في العصور 
القديمةء كان يدفع في اتجاهين يبدوان لأول وهلة متناقضينء فالتدنى الشديد للمستوى الثقافي» دفع 
الإنسان في عصوره الأولى إلى اعتقاده في قوى خفية تقف وراء العالم المُعاش» تخلقه؛ وتسيره 
وتطيق “هليه ها امن امات رن القواات. والقاك ».مهنا ي اة مجر افك الما 
على اة اة 

ومن ناحية أخرى, فهذا التدنى الشديد للحال الثقافي للإنسان» جعله فاقدًا للسيطرة الحقيقية 
على عناصر الحياة» وبالتالى فقد تعامل معها وكأنها هي صاحبة الأمرء ومن ثم كان واقعيّاء 
باضطرار واستسلام. 


التفكير التأملى: 

وإذا بحثنا عن الفكر التأملى في سجلات الأقدمين» اضطررنا إلى الاعتراف بأن ليس في 
مدوناتنا إلا النزر اليسير مما يستحق أن يدعى 'فكرًا"» بمعنى الكلمة الدقيق. وقليلة هي العبارات 
التي تنم عن التحليل المنظم المتماسك» وعن قوة الإدراك التي تقرنه بالتفكير» فالفكر في شرقنا 
القديم بدا ملفوفًا في حقبه الأولى بالخيال» واعتبره الغربيون مشوبًا بالخرافة والوهم» غير أن 
الأقدمين ما كانوا ليعترفوا بإمكان استخلاص أى شئ مجرد من الأشكال المحسوسة التي خلفوها 
لنا(فرانفكورت, وآخرون, ۱۳:۱۹۸۲) . 

ومن هنا فقد وجب أن نذكر أن الفكر التأملى حتى في الغرب أيضّاء هو أقل الأشكال 
تنظيمًا صلبّاء فالتأمل طريقة حدسية من طرق الإدراك» تكاد تكون أقرب إلى الرؤياء ولكن هذا لا 
يعنى أنه مجرد انسراح طليق للذهنء يتجاهل الواقع أو يحاول التهرب من مشكلاته. إن التأمل 
الفكرى يسمو على التجربة» لا لسبب إلا لأنه يحاول تفسير التجربة وتنظيمها وتوحيدهاءويدرك 
هذه الغاية بواسطة الفرضيات» فإذا استعملنا اللفظة بمعناها الأصلى» جاز أن نقول أن التفكير 
التأملى يحاول وضع دعامة تحت فوضى التجرية تمكنه من الكشف عن معالم بناء ما: معالم 
التنسيق» والتماسك» والمعنى» التي هي فيه. 

ونظرًا لما مثلته الأسطورة في مختلف المجتمعات في عصور ما قبل الميلاد» نرى التوقف 
قليلآ أمام هذا الشكل البدائى من التفكير الإنسانى المشترك في أصلهء المختلف في أشكاله 
وبواعثه ومظاهره: 
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الأسطورة: 

عندما انتصب الإنسان على قائمتين» رفع رأسه إلى السماء ورأى نجومها وحركة كواكبهاء 
وأدار رأسه فيما حوله» فرأى الأرض وتضاريسهاء ونباتها وحيوانهاء أرعبته الصواعق» وخلبت لبه 
الرعود والبروق» داهمته الأعاصير والزلازل والبراكين» ولاحقته الضوارى (فراس السواح, 18:1995). 
رأى الموت» وعاش الحياة. حيرته الأحلام» ولم يميزها تماما عن الواقع. ألغاز في الخارج وأخرى 
في داخله. غموض يحيط به أينما توجه» وكيفما أسند رأسه للنوم. تعلم استخدام اليدين وصنع 
الأدوات. وفي لحظات الأمن وزوال الخوف» كان لدى العقل متسع للتأمل في ذلك كله: لماذا 
يعيش؟ ولماذا نموت؟ لماذا خلق الكون» وكيف؟ من أين تأتى الأمراض؟ إلى آخر ما هنالك من 
أمثلة طرحت نفسها عليه» كما تطرح نفسها على طفل العصر الحديث. كان العقل صفحة بيضاء 
لم ينقش عليها شئ» عضلة لم تألف الحركة خارج نطاق الغريزة» وبعد حدوث رد الفعل» ومن 
أدواته المتواضعة هذه» كان عليه أن يبدأ مغامرة كبرى مع الكون» وقفزة أولى نحو المعرفةء فكانت 
الأسطورة. وعندما يئس الإنسان تمامًا من السحرء كانت الأسطورة كل شئ له. كانت تأملاته 
وحكمته» منطقه وأسلوبه في المعرفة» أداته الأسبق» في التفسير والتعليل» أدبه وشعره وفنه» شرعته 
وعرفه وقانونه» انعكاسًا خارجيًا لحقائقه النفسية الداخلية» فالأسطورة نظام فكرى متكامل» استوعب 
قلق الإنسان الوجودى» وتوقه الأدبى لكشف الغوامض التي يطرحها محيطه» والأحاجى التي 
يتحداه بها التنظيم الكونى المحكم الذي يتحرك ضمنه. إنها إيجاد النظام حيث لا نظام» وطرح 
الجواب على الذي يلح في السؤال» ورسم لوحة متكاملة للوجودء لنجد مكانننا فيه ودورنا في 
إيقاعات الطبيعة. إنها الأداة التي تزودنا بمرشد ودليل في الحياةءومعيار أخلاقى في السلوك.إنها 
مجمع الحياة الفكرية والروحية للإنسان القديم(فراس السواح:15). 

وهكذامثلت الأسطورة طورًا أول بدائيًا من الحياة العقلية للشعوب» بحيث لم تكن مجرد 
حكاية خرافية» بل كانت منهجًا فكريًا استخدمه الإنسان القديم» ليعبر فيه عن نظراته في 
الكون.بدء الخليقة.. نظام الكون.. الصراع الأول بين الخير والشر...إلخ» ويطرح فيه تساؤلاته 
عما يراه من تناقضات تشوب هذا النظام الرائع الذي ابتدعه الإله الأعلى للحياة (كلارك. ۱۹۸۸: 
0 

وقد اهتم بعض الباحثين منذ فترة بأصول الأسطورة أكثر من اهتمامهم بوظيفتها. وقد 
اختلف العلماء والباحثون الذين تصدوا لتفسير أصل الأسطورة تبعًا لاختلاف انتماءاتهم البحثيةء 
وبرزت من تناولهم لتلك المشكلة نظريات عدة لم تتفق فيما بينها حول الأصل الذي انبعثت منه 
الأسطورة» بل اختلفت في معظم الأحيان» وكان معيار الآراء التي صدرت عن هؤلاء العلماء 
والباحثين هو الزاوية التي تناولوا منها أصل الأسطورة (كارم محمود, .)0۹:۲٠٠۲‏ 


<° 


والجدير بالإشارة أن جميع النظريات العديدة كانت تمثل محاولات لتفسير الوجود المتعدد 
واللامنطقية الواضحة للأسطورة. وقد حاول المشتغلون بعلم الأساطير تفسير ظهور نفس الرواية 
بشكل جوهرىء كأسطورة الطوفان مثلآء بين العديد من الشعوب التي لم تتصل ببعضها(كارم 
محمود : ,)5١‏ 

وعلى هذا نجد أن الأسطورة في الفترة الأولى من تاريخ البشرية قد لعبت دورًا مهمّا في 
الحياة الفكريةء فقد كانت الوسيلة المبكرة في محاولة فهم العالم وتحديد معالمه» وهي البداية لرحلة 
طويلة يصارع الإنسان فيها ليقيم علاقة مفهومة بينه وبين الطبيعة» وقواها المختلفة. وفي 
الأسطورة تعاد صياغة الكون بمحتوياته وفقًا لما يراه صناع الأسطورة. 

والواقع أن الكثير من العلماء قد اعتبروا الأسطورة في منشئها حادثة أو مجموعة من 
الأحداث التاريخية المهمة التي تحولت في مخيلة الإنسان القديم إلى أحداث خارقة للمألوف» 
وربطت بالدين» ومن ثم خلع أبطالها رداءهم البشرىء وباتوا آلهة. 

وتتعدد الوظائف التي تمارسها الأسطورةء سواء كان ذلك في المجتمعات التي عاشت» أو 
ما زالت تعيش فيها الأسطورة» أو سواء بالنسبة لدارسيها منذ أن أصبحت موضعًا للبحث 
والدراسة. كذلك تتنوع تلك الوظائف بين وظائف تفسيرية» وصفية» ووظائف سحرية» ووظائف 
معرفية» ووظائف دينية» وأخرى اجتماعية. وبسبب هذا التعدد والتنوع فإن وظائف الأسطورة 
تتداخل فيما بينها في كثير من الأحيان (كارم محمود: .)1١1١5‏ 

وكان طبيعيًا أن يتطور الحال مع توالى الحقب والأعوام» وهو ما نحاول الكشف عنه عبر 
صفحات الفصل الحالى. 


منشأ التفكير في الدين: 
الديانة هي الاعتقاد بوجود إله» أو آلهة وأرواح» وهناك نظريتان حول نشأة الديانة هما 
(برهان الدين دلو, ۳۱:۱۹۸۹): 
٠‏ النظرية المثالية» وتتلخص في أن العقائد الدينية نشأت نتيجة تأملات الإنسان البدائى. 
© النظرية العلميةء وتقول أن الديانة نشأت ليس نتيجة تأملات الإنسان القديم» وانما نتيجة 
لنشاطه العملى. 
وترجع أصول الديانة البدائية إلى 5٠‏ أو ٠١‏ ألف سنة قبل الميلاد» ورغم أن الناس 
الأقدمين قد أحرزوا انتصارات جديدة على قوى الطبيعةء إلا أنهم مع ذلك كانوا لا يزالون ضعفاءء 
عاجزين أمامها. وكانت قوى الإنسان وتجربته ومعرفته للطبيعة بعيدة عن أن تكون كافية لتكوين 
تصور صحيح في الواقع المحيط» ولم يكن بوسع الإنسان البدائى أن يوضح توضيحًا صحيحًا 
صلة وتتالى ظاهرات الطبيعة وتأثيرها في حياة الناس. 


ك5 


وكان الإنسان ضعيف التسلح إلى أقصى حد» وكان على الدوام يشعر بعجزه في النضال 
ضد الطبيعة» وفي أوقات الكوارث الطبيعية -الفيضانات.. ثورات البراكين.. حرائق الغابات.. 
الجفاف.. الجوع» رغم عجز الإنسان هذا ومعرفته الضعيفة للقوانين الطبيعية افترض وجود قوى 
خيالية لا يفهمها تقوم بإدارة الظاهرات الطبيعية . 

وبما أن الإنسان البدائى غالبًا ما كان عاجرًا عن الصمود في وجه الضوارى الهائجة؛ 
وكانت حياته متوقفة على صدف الصيدء فإنه بدأ ينسب خصائص خيالية إلى الوحوش البريةء 
وقد فكر الإنسان البدائى بأن للوحوش والناس أسلافا مشاركين» وأن الوحش يعيل الإنسان مقدمًا 
له لحمه. 

وهذا التصور الخيالى عن الحيوان كسلفوحام لجنس معين من الناس المرتبطين ارتباطًا 
وثيقًا بهذا الحيوان والتابعين له أطلق عليه العلم اسم "الطوطمية", التي كانت من أبرز أشكال 
العقائد الدينية في المجتمع البدائی(برهان الدين دلو: ؟؟). 

وفيما يلى نستقرئ التوجه المثالي في بعض الحضارت القديمة.. 


أولا- الحضارة المصرية القديمة 


والأساطير المصرية القديمة لم تكن محبوكة ومترابطة» وهي تدور حول آلهة تمثل قوى 
الطبيعة» لا حول أفراد متعاظمين من بنى البشرء كما ترتبط أحداثها ارتباطًا وثيقًا بما يدور في 
المعبد أو بما يدور في ممارسة الطقوس الشعبية. وهي ليست بالرمزية تمامًا. لقد عاش المصريون 
قبل مولد الفلسفة كطريقة مستقلة من طرق التفكير» ومن ثم استخدموا أساطيرهم للتعبير عن 
نظراتهم في عمل الطبيعة» ولتصوير ما عجزت ألسنتهم عن وصفه من حقائق الروح» ولذا لا 
نستطيع أن نفهم أساطيرهم دون الرجوع المستمر لما يدعمها من نصوص (كلارك؛ ۸:۱۹۸۸). 

ومن الأمثلة التي تشير إلى التوظيف الأخلاقى لبعض الأساطيرء ما رواه (أيمن عادل, 
4 ) عن قصة الصدق والكذب» أو ماعت وجيريج» حيث تنتصر في النهاية إلى جانب 
قيمة الصدق» رغم ما تكلفه الصراع بينه وبين الكذب من معاناة ومشاق وسوء حال فترات طويلة. 
وكانت الأساطير الإلهية والخرافات عديدة للغاية» نظرًا لأن المصريين كانوا دائمًا يكرمون آلهتهم. 
كما كانوا يحبون الحكايات» وقد بدأت هذه الأساطير محلية» ثم انتشرت في طول البلاد وعرضهاء 
واختلطت بغيرها من أساطير آلهة أخرى في مناطق أخرى» لتشكل بذلك مجموعة الأساطير 
المصرية التي تشترك في جانب منها مع أساطير العالم السامى القديم» التي كانت صورها 
الأسطورية هي الأخرى مشبعة بالفكر الكلاسيكى. وسواء كانت هذه الأساطير رسمية أو شعبيةء 


۷ 


فقد عزت للآلهة مشاعر البشر وأهواءهم ونقاط ضعفهم» كما شكلت في معظم الأحوال 'سفرًا" 
ضخما لتناسخ الكائنات(لالويت, !41:194). 

والظاهر أن أول نشأة الأساطيرالدينية المصرية القديمة كانت في مدينة "عين شمس" 
نفسها التي كان يعتبر 'رع' أو "آتوم" إلهها المحلى» ثم أصبح فيما بعد إلا عالميّاء فتحدثنا 
الأسطورة أن العالم في بادئ الأمر كان محكومًا بأسرة إلهية كان مركزها عين شمسء وكان عهد 
عين شمس هذا يعتبر العهد الذهبى في تاريخ حكم الآلهة للعالم» ولقد كانت الآلهةء كما يقالء 
تتسابق على الحكم» وتكن الحقد والحسد في صدرها حتى على الإله 'رع" الخالقء فكانت دائمًا 
على استعداد لمهاجمته والثورة عليه» ولقد تخيل المصرى الذي لم يلمس هذا الحكم الإلهي النضال 
في قوى الطبيعة» فقد كان المصريون في الواقع يشاهدون الشمس وهي إلههم رع يغيب كل ليلة 
في الغرب» ويطلع صباح كل يوم من الشرقء فنسبوا هذه التقلبات إلى مهاجمة عدو للشمس كل 
يوم باستمرارء وانتصار الشمس عليه في نهاية الأمرء غير أن هذا النصر لم يكن حاسمًا(سليم 
حسن, تاريخ الحضارة المصرية, ج١:؟517؟).‏ 

وكما هي الحال بين كل الشعوب القديمة الأخرى» كان في بيئته الطبيعية أن رأى 
المصرى آلهته لأول مرة. إن الأشجار والينابيع» والأحجار وقمم التلال والطير والوحش» كانت 
مخلوقات على شاكلته» أو تستحوذ على قوى غريبة خارقة» لا سيادة له عليها. وبهذا فإن الطبيعة 
تركت أول انطباع على موهبته الدينية. وفي البداية يفسر العالم المنظور في حدود قوات دينيةء 
وأول آلهة هي القوى المتحكمة في العالم المادى» ولا يدرك إلى الآن -إدراكًا حسيًا- في أى صقع 
اجتماعى أو سياسى أو مملكة الروح» حتى يكون للآلهة السيادة» مثل هؤلاء الآلهة كانوا محليين» 
ويعرف كلا منهم القاطنون بجهة معينة وحسب. 

ولما تحالفت أقاليم ما قبل التاريخ» بعد قرون عدة من الصراع الداخلى لتكون دولة 
متحدة» وهو أول تنظيم قومى عظيم من الناس في التاريخ (حوالى 5٠٠‏ "ق.م) فإن بنيان الدولة 
هذا الرائع كان له تأثير عميق على الدين» وبدأت صور الدولة تتحول إلى عالم الآلهة(برستيد. 
۷1 

وكانت قوة الإنسان المنظمة في الخارج» وقوة الناصح الخلقى في الداخل عاملين باكرين 
في تشكيل الدين المصرى. وفي الحقء كان الشعور بالوصاية الخلقية محسوسًا في مصر قبل أى 
مكان آخر. وبتقدم المجتمع الإقليمى في عهد الإقطاع» أثيرت العوامل الاجتماعية ووجدت 
المطالبة بالعدالة الاجتماعية التعبير عنها في زمن مبكرء في تصور ملك أبوى يعمل على 
المحافظة على مثل عليا للعدالة الاجتماعية. وأحس عالم الآلهة في الحال -وهو لا يزال مستمرّاء 
وعلى اتصال حساس بأحوال الأمة السياسية - هذا التأثير» وعن طريق ملك أضفيت عليه مثالية 


۸ 


علياء انتقلت العدالة الاجتماعية إلى خليقة إله الدولةء وكثرت الخصائص الخلقية التي كانت إلى 
درجة ماء تنسب إليه خلال ألف سنة على الراجح. 
والى هنا كان كل شئ قوميّاء وكلما اتسع مجلد الفكر والعمل من حدود قومية إلى عالم 
في نطاق إمبراطورى» عندما اتسعت الدولة المصرية لتضم آسيا وافريقيا المتاخمتين» كان لعوامل 
القوة الإمبراطورية رد فعل متلائم على فكر ودين الإمبراطورية» وقد حل محل الدين القومي- 
عنوة- دين غير قومي: عالمي. ولأول مرة في التاريخ انبثق فجر التوحيد» وعلى غير شاكلة 
التطورات الاجتماعية في العهد الإقطاعيء كانت هذه الحركة سياسية شاملة ومصطنعة؛ وفرضت 
على الشعب بضغط رسمي من أعلى. ولقد فشلت حركة التوحيد أيضًا من جراء انعدام الروح 
القومي (برستيد, ١1951:؟5).‏ 
ولعل ما بشر به إخناتون من "توحيد" في العقيدة» هو ذروة ما يمكن تصوره من مرتبة 
رقى صعد إليها التفكير الدينى على وجه العموم» والمصرى القديم على وجه الخصوصء وقامت 
دعواه على أساس أن الإله يجب أن يكون واحدّاءوتتجلى وحدة الإله في فرديته» أى كونه الإله 
الفرد المتميز بدينه» أى ليس معه سواه في الملك والألوهية» وليس معه شبيه ولا نظيرء فلا 
يشاركه في قدرته ولا إرادته ولا عظمته أحد سواه. وقد عبرت كلمات إخناتون في أدعيته عن ذلك 
حين قال (عبد الحميد درويش, :)١1١1:1994‏ "اللهم إنك أنت الإله الواحد الذي ليس معه سواه » وليس 
له من نظير. برأت الدنيا وكنت فردًا (أى خلقتها)» وخلقت الأنعام والبشر وكل ما يسعى على 
الأرض يقدم أو يحلق في الفضاء بجناح. اللهم إنك أنت الرب العظيم» الواحد المحبوب» وأنت 
الرحيم. أنت كالأب والأم لكل مخلوق. لك أنت يسبح البشر والحيوان والطيور والنبات» كل منهم 
بطريقته» والزهر ونبت الأرض ينفتح لمرآك» وتتملكه النشوة لمحياك» والأنعام تتراقص على 
أقدامهاء والطيور في أوكارها تطوى أجنحتها وتنشرها تسبيحًا لآتون الحى خالقهاء والأرض بأسرها 
عامرة بحبك» والعشب والشجر يتمايل لمطلع وجهك» والأسماك في الماء تتراقص لرؤيتك'. 
ودليل الوحدة الذي عرضه إخناتون في عقيدته يشير إلى الأثر الإيجابى لهذا المعتقدء 
فوحدة الإله وتوحده تجمع القلوب والمشاعر وتجمع الأفكار والمشارب» وهو في هذا يذكر الشعب 
بأثر الوحدة والاعتقاد بها في توحد الشعب لتحقيق النصر على الهكسوسء عندما أرجعوا النصر 
إلى آمون كإله عظيم وواحد هورب الوجود» وخالق البشر والأكوان. 
وتجئ كلمات إخناتون معلنة خلق "تون" للإنسان (بريستيد, :)50:1951١‏ 
'خالق الجرثومة في المرأة 
صانع البذرة في الرجل.. 
معطى الحياة للوليد في جسم أمه.. 
تدخل السكينة إليه حتى لا يجهش بالبكاء 


۹ 


وترضعه (حتى) في الرحم 
معطى النفس لتحيى كل أحد تخلقه 
وعدما يخرج من الجسد..في يوم مولده 
عه واكم 
وتمده بحاجاته..!! 
ولعل أبرز ما تضمنته العقيدة الدينية في مصر الفرعونية هو الإيمان بالحياة الآخرة» ويوم 
الحساب» وهو الأمر الذي يتضح لنا في نصائح 'مريكارع", حيث كان المصريون القدماء يعتقدون 
أن الإنسان بعد موته يحاكم أماك محكمة مكونة من الإله أوزيرس رئيسًا واثنين وأربعين قاضيّاء 
وتوضع أعمالهم ممثلة بالقلب في كفة ميزان» والعدل (الحق) مرمورًا له بريشة في الكفة الأخرىء 
فإذا رجحت كفة الأعمال الصالحة وأثبت المتوفي براءته من الخطايا والسيئات» وانتهت محاكمته 
أمام أوزوريس» خرج من قاعة العدل» ودخل مملكة أوزوريس واعتبر من الصالحين الأبرار الذين 
يستمتعون بما ادخرته جنات النعيم من مباهج وأفراح وأنهار» تجدف الأرواح في مجاريها 
السماوية» وتجلس على عروش وسط الآلهةء الذين يلتقون حول الشجرة المقدسة» على مقربة من 
بحيرة ساحة السلام» تستنشق النسيم تحت وارف ظلال الأشجار الباسقةء وتلعب الألعاب التي 
تهواهاء وتأكل خبرًا لا يتعفن» وتشرب خمرًا لا يفسد( محر مكمال: .)1٠١:1957‏ 
وكما ورد ذكر لحياة الأخرى ويوم الحساب في نصائح مرى كارع» فإن ذكرها قد ورد في 
صورة واضحة فيما كان يقوم به المتوفي من إنكار لعدة خطايا في يوم الحساب» فهو يقول أنه: 
الم يرتكب أية خطيئة ضد الناس» وإنه لم يفعل ما يمقته الإله» وإنه لم يترك أحدًا يتضور جوعاء 
ولم يتسبب في بكاء أى إنسان» ولم يأمر بالقتل» ولم يتسبب في شقاء أى إنسان» ولم يغتصب 
الطعام» ولم يسرق» ولم ينطق بالكذب» ولم يغش» ولم يسب» ولم يتكبرء ولم يرتكب الزناء ونه لم 
يعذب الأرملة» ولم يكذب أمام القضاة» ولم يعرف الخيانة» ولم يدنس الأشياء المقدسةء ولم يسع 
في ضرر العبد عند مولاه» ولم يغتصب اللبن من أفواه الرضعاءء وأنه طاهر" (محرم كمال:٠٠).‏ 
فهذا الإنكار لكل هذه النقائص وغيرها يرينا إلى أى حد كان المصرى حريصًا على 
الابتعاد عن الرذائل أو التنصل منها على الأقل في يوم الحساب» ويرينا القيم الخلقية التي كان 
المصرى يدين بهاء وما يعتبره مثلاً عليا يجب اتباعهاء ومنهاجًا قويمًا لحسن السلوك في الدنيا 
والآخرة. 
ولا يقتصر أمر المتوفي عند تقدمه إلى المحاكمة في يوم الحساب على مثل هذا الإنكارء 
وانما ينتقل إلى دور إيجابى فيقرر أمام الإله أوزوريس أنه( محر م مكمال: ؟١1):‏ 
'قد فعل ما يقول به الناس» وأرضى الإله بما يرغب فيهء وأعطى الجائع خبرّاء والعطشان 
ماء» والعريان لباسّاء وقدم قربانًا مقدسًا للإله» وقربانًا من الطعام للموتى". 


ع 


ثم هناك صورة مهمة في هذه المحاكمة في يوم الحساب» ألا وهي وزن أعمال المتوفي 
ووضعها في ميزان يقام لهذا الغرض» إن رجحت كفته بما أتاه من عمل صالح دخل الجنة» ومن 
اتضح سوء عمله وتوافر خطاياه ألقى به إلى حيوان فظيع 'كان يأكل الأحشاء في يوم الحساب 
الكبير". 

إن نشأة الاعتقاد بأن النعيم في جميع صوره يتوقف على ما للإنسان من الصفات الخلقية 
في الحياة الدنيا تُعدُ من الخطوات المهمة الخطيرة» كماأن الاعتراف بالحساب في الآخرة» وبحاجة 
الإنسان إلى قيم خلقية يتصف بها في الحياة الآخرة يُعدُ في الواقع أمرًا عظيم الأهميةء وهو نقطة 
تحول من الارتكان على العوامل الظاهرية الخارجة عن شخصية المتوفي» إلى الاعتماد على القيم 
النفسية الباطنة» وبذلك بزغ فجر عقيدة خلود الروح لأول مرة على عقول البشرء باعتبار الأبدية 
أمرّا يحصل عليه الإنسان بالروح لا بالجثمان(محرم كمال:١٠).‏ 


موقح الإنسان بالنسبة للخلق: 

وفي مصر القديمة كان الفرق بين البشر والآلهة أمرا كميًا وليس كيفيّاء فالبشر تسير 
حياتهم حسب الواقع والمنظومة الإنسانية ومستواهاء أما الآلهة فقد زودوا بقدرة هائلة كفلت لهم أن 
يتصرفوا في الواقع ويتفاعلوا في الحياة الواقعية بمستويات كونية» لكن الآلهة والبشر ينتمون إلى 
نفس الخلق» وهم مركبون من نفس العناصر التي تضم فيما بينها أسباب وجودهم في العالم 
الملموس والخيالي» ومعرفة تركيبة هذه العناصر ودورها بالنسبة للبشر ضرورية لفهم طريقة سير 
العالم المقدس (ترونكير, :7٠٠6‏ 07). 

ولدينا قصة من الدولة الحديثة تشير إلى أن "رع" هو خالق السماء والأرض والحياة 
والآلهة والناس والحيوانات والماشية والقطعان والثعابين والأسماك» ونجد نصوصًا أخرى تشير إلى 
أن الخالق خلق البشر أولاً قبل الآلهةء وأسبقية خلقهم هذه لا تعطيهم أي ميزة ملموسةء حيث إن 
البشر في قصص الخلق لم يتم تناولهم على أنهم أفراد بعينهم» أى رجالا ونساءء وإنما تم تناولهم 
على أنهم نوع من الكائنات الحية» شاركوا من خلال تكاثرهم في استمرارية الخلق الخاص بالعالم 
الواقعى الذي يشكلون هم عنصرًا من عناصرهء فهم في نصوص نشأة الكون لم يكن لهم سلطة 
خاصة على عالم الحيوان والنبات» وانما لتأمين وقتهم (رع خلق من أجلهم النباتات والماشية 
والطيور والأسماك لإطعامهم). 

أما بالنسبة للعناصر المعنوية للإنسان» فنجد: الكاء حيث لاحظنا في مناظر الولادة 
الملكية في معبد الأقصر المولود ويتبعه قرين له يعلو رأس هرمز مكون من ذراعين مرفوعتين إلى 
أعلى ويطلق عليه الكاء وقد ترجمت هذه العلاقة منذ زمن طويل بالقرين» وتمنى بعض الباحثين 
أن يرى فيها نوعًا من الملاك الحارسء أو جسمًا روحانيًا يتطور في المقبرة» والكا قوة حيوية غير 
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شاملة أو نظريةء إنما هي الحياة لكل فردء يشرف الملك على كل الكائنات الحية. ومعرفة الكا 
ترتكز على ملاحظة فسيولوجية بسيطة وهي أن الغذاء ضروري لكل كائن» لكى يحافظ على 
حياته. إذن فإن الغذاء عنصر قوة ومصدر للنمو والطاقة التي تصاحب الكائن طوال عمره» ولذا 
نجد في الدولة الوسطى أن كلمة كا تدل على الطعام» وبمجرد توقفناعن الطعام والتغذية ستنتهي 
حياتنا (ترونكير, 6٠٠؟:‏ 07). 

والكا هي القوة الخلاقة التي تكمن في الإنسان» والتي تبنى وتحفظ جسده.والإنسان عندما 
يرتكب التجاوزات والانحرافات فإنه يؤذى الكا الخاصة به»ء إذن فالكا انعكاس للصحة الأخلاقية 
والحيوية للفرد. وعندما يتوفي الإنسان تخرج الكا الخاصة بهء وهي نوع رأس مال الحياة المدخر 
خلال الوجود على الأرضء وتعبر الحدود إلى العالم الخيالي» وبعد هذا الانفصال القاسي يعمل 
الفرد أو الكائن على أن يحافظ على بقائه من خلال الكا الخاصة به فالمتوفي يتحد بالكا الخاصة 
به» أو بأكثر دقة يعتمد عليها لوجوده» وبحفظ قوته بفضل الكا الموجودة في العناصر الغذائية 
المقدمة لاسمه كقرابين جنائزية. 

وهناك أيضًا "الب" ولها وظيفة واضحة في عالم المحسوس وعالم الخيال» وهي تعنى 
النفس. وهي في جوهرها عنصر حركة يسمح له بالمرور من عالم إلى آخر. وهي التي تأتى عند 
نداء القائمين على الشعائرء سواء كانت الشعائر جنائزية أو تعبدية» تجتاز عتبة العالم الخيالى 
وتسكن الجسد البديل» أى التمثال. وعند الموت يذهب الإنسان إلى الكا الخاصة به وليس إلى 
الباء لأن البا متحركة» وليست ساكنة(ترونكير: 08). 

وكان الملك المتوفي إبّان عصر الدولة القديمة هو الوحيد الذي له هذه الخاصية غير 
العادية في الانتقال» وفي العصور التالية» أصبح الخاصة من الأفراد يستفيدون من فضائل البا. 
وابتداء من الأسرة ١6‏ تشكلت البا في شكل طائر رأس بشرىء هيئة ذكية تعبر عن الحركة. وكون 
البا عنصرا من عناصر الشخصية في آن واحدء في حين يبقى الجسد بعد الموت في العالم 
السفلى» أو تنطلق البا لتحلق في السماءء فتزداد الأماكن الأرضية الخاصة بها والمعروفة لديها 
مثل المقصورة الجنائزية والمكان الخاص بالمتوفي في الأرضء ويمكن للمتوفي بفضل البا أن 
يتخذ أشكالا (إر) مختلفة وتحولات (خرو) حسب الحاجة الخاصة بشخصية المتوفي والوظائف 
المنوطة به. 

ومفهوم البا ينبعث من قانون الأخلاق البشرى» فهناك فعل با بمعنى 'مائل في" أو 
حاضر أو فعال في موضع ما (ترونكير: 01). 

والاسم الجمع باوو تعنى الغضب» وهذا الجمع فيما يبدو يجعل شكل الطاقة المتغيرة 
واللامحدودة للبا طاقة لها شكل متحرك» ولكنها خاصة بفرد بعينه. ومن الناحية الأخلاقية» فإن 
الباوو هي المقدسات الخاصة بالسلوك العنيف. والإشارات التي تمهد لحالة هجومية لأنها تتحرك 
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في الفضاء ناقلة الطاقة مثل: "النظرة الغاضبة". والتعبيرات العدوانية للوجه. عندما يتلقى الإنسان 
حديئًا ويتأثر به» فأعداء تحتمس الأول "أصابهم العمى بسبب الباوو الخاصة بدلالته". 

كذلك هناك "الروح أخ". والأرواح أخ معروفة منذ العصر العتيق. أصل الكلمة أخ لها 
مفهوم الفاعلية» وتشير أيضًا إلى المعنى المنير. ففي نصوص الأهرام يصبح الملك المتوفي روحًا 
أخ سماويّاء والروح كائن له مقدرة يتأتى حسب المناسبات» فهي ليست حالة ثابتة مثل الكاء أو 
خاصة مثل الباء وهي شكل من أشكال الوجود السامى الكامل» خارج حدود ما هو أخلاقى؛ حيث 
أن هذه الأرواح من الممكن أن تكون مصدرًا للرعب (ترونكير: .)6١‏ 


الأخلاق: 

لعل كتاب (بريستد, 1901) المسمى 'فجر الضمير". يؤكد أن الإنسان لم يصبح إنسائا 
على الحقيقة» إلا عندما استطاع أن يُطور سلوكه لينتظم حول مجموعة من القيم والمعايير 
الأخلاقية» التي تشكل عادة ما نسميه 'بالضمير" تلك المحكمة الداخلية التي تشير للإنسان إلى 
ما يصح وما يصح في سلوكه مع الآخرين ومع نفسه.وهو يسمى كتابه ب (فجر الضمير). ليؤكد 
عن طريق جملة بحوثه ودراساته أن أرض مصر هي التي شهدت ميلاد الضمير الإنسانى» على 
غير ما تصور البعض من أنه بدأ أول ما بدأ على يد العبرانيين. 

وقد بدأت الحياة الخلقية عند قدماء المصريين من عهد الاتحاد الثانى» أى في الفترة التي 
وصلتفيها مدنية الدولة القديمة إلى أوج عظمتها بعد سنة ٠٠٠١‏ ق.م . ومنذ عهد الاتحاد الأول 
(أى قبل منتصف الألف الرابع ق.م) كان موضوع الخلق الإنسانى تحت محك البحثء فكان يعبر 
عن هذا الخلق أو ذاك في المجتمع بأنه محبوب أو مكروه (أى ممدوح أو مذموم). لقد كان 
المصرى في عهد الأهرام يشعر بوجود جو من الوازع الخلقى يزعه» حتى أن متون الأهرام قد 
أظهرت لنا ذلك الوازع مطلاً على ما قد مضى من تلك العصور التي لم تكن تعرف معنى 
للخطيئة والشجار بين أفراد تلك الجماعة الأولى من طائفة الأبرياء الذين ولدوا قبل أن يوجد 
"الشجار" و "الصوت" و"السب" و "النزاع " أو 'التشويه المروع"٠‏ الذي ارتكبه كل من "حور" و'ست" 
ضد الآخر. على أن الاعتقاد بوجود عصر للمثال الأعلى أو على الأقل بوجود عصر للعدالة 
والسلام يجب أن نربط بينه وبين ذلك العصر الذي يشار إليه في متون الأهرام بأنه العصر الذي 
"قبل أن يظهر فيه الموت" (برستید. .)17١:1905‏ 

واستندت القيم الخلقية عند قدماء المصريين إلى أسس فلسفية واضحة» وعلى سبيل 
المثال» إذا نظرنا إلى أدب الحكمة والتعاليم» نجدأن اكتساب المعرفة وتحصيلها قد حظى باهتمام 
كبير لدی كاتبى هذه التعاليم» منذ التعاليم الأولى» حيث يُظهر بوضوح مدى اهتمامهم بإكساب 
النشء المعرفة أو العلم أو الحكمة -حيث كانوا يرادفون بينها- هذا بالإضافة إلى أن التعاليم 
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المختلفة تقرر ضمنًا إمكانية المعرفة وقدرة الإنسان على اكتساب المعرفة عن طريق التعليم» بل 
إن مقدمة تعاليم 'بتاح حتب" بالدولة القديمة تبين أن ما جاء بتلك التعاليم هو الحكمة أو العلم 
والمعرفة التي ينبغى أن يحصلها المرء حيث تقول(سمية الألفي, 110:1991): 

'إنه الكلام الحسن التعبير الذي نطق به الأمير العظيم -الوزير بتاح حتب- عندما كان 
يعلّم الجاهل العلم وقواعد العلم المنسجم» فيا فلآح من يصغى إليهاء ويا شقاء من يحيد عليها" › 
بل ويشير 'بتاح حتب" كذلك إلى قضية حدود المعرفة» فيبين أن المعرفة لا حدود لهاء إذ إن 
نهايتها لا يمكن الوصول إليهاء حيث يقول: "لا تكونن متكبرًا بسبب معرفتك.ولا تكونن منتفخ 
الأوداج لأنك رجل عالم» فشاور الجاهل والعاقلء لأن نهاية العلم لا يمكن الوصول إليهاء وليس 
هناك عالم مسيطر على فنه تمامّاءوان الكلام الحسن أكثر اختفاء من الحجر الأخضر الكريم' 
(سليم حسن, ۱۹۹۰ء ج۱: ۸۷) . 

واذا كانت المعرفة عند قدماء المصريين قد رادفت أحيانًا بين العلم والحكمة» لكن بتاح 
حتب يؤكد على بعد 'الوعی"» ومن هنا نفهم ما وجهه إلى ابنه بقوله(سلیم حسن, ۱۹۹۰ء ج۱:۱١۱)‏ : 

'إذا استمعت ووعيت ما ألقيته عليك فإن كل صنيع لك سيكون على غرار عمل الأجدادء 
أما صحة هذه الأشياء» فالفضل فيها يرجع إليهم» وذكراها لن تمحى من أفواه الناس» لأن 
نصائحهم جديرة بالتقدير» و كل كلمة ستنقل ولن تمحى من هذه الأرض أبدَاء وسيكون للكلام 
قيمة... أما الرجل الحكيم فإن روحه ستنعم باستمرار بقاء فضيلته على الأرضء والرجل العاقل 
يُعرف بعمله» وقلبه ميزان لسانه» وشفتاه تصيبان القول عندما يتكلم» وعيناه تبصران عندما ينظرء 
وأذناه تسمعان ما يفيد ابنه الذي يقيم العدل ويبرأ من الكذب". 

وتأمل النص السابق يشير كذلك إلى أن المصريين القدماء بلغوا هنا أيضًا درجة عالية 
من الوعى المنهجى» وذلك بانتباههم إلى نمطين من أنماط المعرفة: المعرفة النقلية» والمعرفة 
الحسية التي يكتسبها المرء عن طريق الحواس» وقد خص السمع والبصر والعقل هنا بالذكر كما 
تشير إلى ذلك الجمل الأولى من النص.أما صحة هذه الأشياءء والتي لا تظهر إلا من خلال 
المعرفة الحسيةء فيشير إليها بقية النص (سليم حسن, ج190:1). 

أما فيما يختص بكون العقل أحد وسائل اكتساب المعرفة» فنجد أن حكماء مصر القديمة 
دأبوا منذ التعاليم الأولى على نصح النشء باستخدام عقولهم في اكتساب تلك الحكمة والمعرفة 
التي تحملها التعاليم وفي النظر إليها وتأملها فكريًا للاستفادة بها (سمية الألفي:17). 

ففي تعاليم الدولة القديمة نجد تعاليم بتاح حتب الإشارة ضمنيًا إلى كون العقل أحد 
الوسائل المهمة لاكتساب المعرفة» ومن ثم الإشارة لدوره المهم في حياة الإنسان ككل» إذ يقول: 
'أجمل بالإبن الذي يصغى عندما يتحدث إليه والده!. والعقل هو الذي يشكل صاحبه في كون 
مستمعًا أو غير مستمع» وعقل الإنسان هوحياته وسعادته وصحته'(سليم حسن, ج (188:)1). 
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أما فيما يتصل بتعاليم عصر الانتقال والدولة الوسطىء فإننا نجد تعاليم "خيتى" الذي 
يحض ابنه على اكتساب المعرفة ليكون كاتبًا - قوله: "إن الرجل الذي يعمل حسب عقل غيره لا 
ينج'(سليم حسن, ج (١):٠۲۲)ء‏ وهكذا أشار ذلك الحكيم المصرى إلى كون العقل وسيلة لنجاح المرء 
في حياته»حيث ربط أيضًا بين العقل الذي هو وسيلة من وسائل اكتساب المعرفة وبين النجاح 
(سميةالألفي:١71١).‏ 

وبالنسبة لتعاليم الدولة الحديثة فإنن نجد استمرار ذلك الاتجاه الخاص بكون العقل أحد 
وسائل اكتساب المعرفة» ومن ثم النجاح في الحياةء حيث تقول تعاليم"آنى": "إن كلماتك (نصائحك 
وتعاليمك) مريحة لقلبى» ولدي ميل إلى استيعابها". ويقول"آنى" كذلك: "إنى مخبرك بكل فاضلء» 
وبما يجب أن تعيه في لبك فاعمل به» وبذلك تكون محمودًا. خصص نفسك للكتب» وضعها في 
لبك» وبذلك يكون كل ما تقوله ممتارًا. كل وظيفة يُعين فيها الكاتب فإنه لاب يستشير فيها الكتب» 
وبذلك يلازمه النجاح'(سليم حسن, ج(۱)» ۲۳۹). 

والبعض يفهم خطأ أن المعرفة المثالية» تقف عند حد التحليق في سموات غلاء لا شأن 
لها بحركة الحياة وسلوك الإنسان» لكن المصرى القديم» يؤكد وظيفية المعرفة المثالية في هذه 
النصائح السابقة» فيربط بين المعرفة والفضيلة والخلق الطيب والسلوك الحسن» بل إنه يفيض في 
شرح ذلك في العبارة التالية» والتي يعدد فيها فوائد اكتساب المعرفة» على عكس مايصاب به 
الجاهل من متاعب. 

ولا شك أن في ذلك ترغيب وحث على اكتساب المعرفة وتحصيلهاء حيث يمتدح الولد 
الذي يكتسب المعرفة بإجادة إصغائه إلى والده» وتعلمه منه» ويعتبر أن اكتساب المعرفة عن 
طريق إجادة الإصغاء للآخرين» والاستفادة من علمهم فضيلةء فنجده يقول(سليم حسن: 1818): 
'أجمل بالولد الذي يرى الواجب في أن يصغى إلى والده» وماأعظم فرح الإنسان الذي يقول له 
الناس إنه ابن فضيلة كفضيلة سيد يستمع. أما المستمع الذي يقال له ذلك فإنه يكون فاضلاً منذ 
الولادة» ومحترمًا في نظر والده» وذكراه تكون في أفواه الأحياء الذين على الأرض ما دامو اأحياء. 
أما الغبى الذي لا يستمعء فلن ينال نجاحًاء إذ أنه يعتبر العلم جهلاً والطيب خبيتاء ويعرض نفسه 
في كل يوم للوم لما يأتيه من كل شئ مكروماء ويعيش على ما يموت الناس فيه» والقول الخبيث 
غذاء فمه وأخلاقه» إذن تكون معروفة للحكام» ويموت حيا كل يومء ولن يعامله الناس مطلقًا 
بسبب السيئات الكثيرة التي يرتكبها كل يوم". 

وربط مصريون بين الثقافة وبين كرامة الآخرة» فتصوروا أن رب الآخرة وزير يغضب إذا 
وفد عليه جاهل» ويقول لمن وفد به إليه (عبد العزيز صالح,تاريخا لحضارةالمصرية:١16):‏ "أتأتى إلى 
برجل جاهل لا يعرف كيف يعد أصابعه'؟ وتصوروا أن أحدهم لن يقترب من ربه 'تحوتى"» رب 
المعرفة في عالم الآخرةء مالم يؤكد لحارس كتابه أنه من أهل الكتاب ومن أهل المعرفة! 
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وترتب على مثل هذا التصور وأمثاله» أن الكهنة لم يأبوا أن يتمنوا للفراعنة في نصوصهم 
الدينية» منزلة الكتاب والعلماء في أخراهم» كمادعوا لكبار الأفراد بمنزلة الكتاب والمفسرين في 
عالمهم الآخر. 

وامتاز عن هؤلاء من دعاة المعرفة والثقافة فريق آخرء قليل عدده في كل مجتمع وزمان» 
لم يستهدف أصحابه من وراء المعرفة غرض الجاه وحده» ولا رضا الأرباب وحده» وانما استهدفوا 
من ورائها كذلك متعة التذوق» وحبًا للأدب» وجلالاً للعلم» فكان منهم من يعلن لمريديه وتلاميذه 
أن: 'الكتابة أعز عنده من ميراث في أرض مصرء وأعز من ضريح في عالم الغرب(أى عالم 
البقاء وعالم الموتى)"؛ ويعلن أن "الكتاب أعز قيمة من دار لبانيهاء وأعز من مقصورة يبنيها 
صاحبها في عالم الغرب» وأمتع من قصر مشيدء وأنفع من نصب يخلد (اسم صاحبه) في ساحة 
المعبد". 

واستقام نفر من المصريين على هذا المذهب» وأوشكوا أن يتبتلوا لحياتهم الفكرية» لولا أن 
مجتمعهم لم يألف تبتلا ولا عزلة» فخلد ذكراهم على مر العصورء وروى عنهم أنصارهم بعد أن 
مرت على وفاتهم عهود طويلةء أنهم صدفوا عن تراتيل الكهان» وضخامة القبورءعلى خلاف أهل 
زمانهم» وعزفوا عن الخليلة والولد» واعتبروا المخطوط كاهنهم المرتل» واللوح ولدهم المخلص» 
وجعلوا التعاليم أهرامهم» وقلم الغاب ولدهم» وصفحة الحجر زوجتهم! (عبدالعزيزصالح:1841). 

ومن الدروس والبرديات التعليمية الباقية» استخلص الدكتور عبد العزيز صالح(ص )١86‏ 
صورًا تقريبية لمناهج تعليم الكتابة والأدب» وتعليم الرياضيات» وتعليم المعارف الجغرافية 
والتاريخية والدينية والثقافية. 

وكان أوسع هذه المناهج وأشدها ارتباطًا بثقافة الكاتب المصرى هو منهاج الكتابة 
والأدب» ويبدأعادة بدروس قصيرة في الخط والهجاءء شأنها شأن أمثال من مناهج الكتابة في كل 
اللغات» لولا أن دروس الخط المصرية كانت تلازم تلاميذها فترة طويلة» نتيجة لاحتفاظ الكتابة 
المصرية التصويرية والخطية (أى الهيروغليفية والهيراطقية) بمئات العلامات والرموز والحروف» 
التي يتطلب إتقانها جهدًا كبيرّاء وأمداطويلاً. 

وكانت تتلو دروس الخط والهجاءء أو تصحبهاء دروس أخرى تعتمد على قصص وتعاليم 
وأشعارء بعضها قديم بالنسبة إلى العصر الذي يدرس فيه» وبعضها مستحدث يؤلف بأسلوب 
عصره» ويناسب أذواق أهله. 

وقد حرص المعلمون والتلاميذ على الأدب القديم بقصصه وتعاليمه وأشعاره» حرصًا 
شديداء فظلوا يتناقلون آداب القرن السابع والعشرين» والقرن الخامس والعشرين ق. م» جيلاً بعد 
جيل» حتى القرن الثالث عشر ق. م على أقل تقديرء أى بعد مرور مابين سبعة قرون وأربعة 
عشر قرنًاعلى تأليفها. 
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وقد فصل بتاح حوتب ما يعود على المتعلم من فوائد نتيجة تحصيل المعرفة» حيث 
ستغرق الحديث عن أهمية اكتساب المعرفة أو الحكمة المنقولة عن الأجداد والتي يكتسبها المرء 
بالتلقين من الآخرين» وتحديد فوائدها وشرح نتائج الجهل» وما يمكن أن يصيب الإنسان في حالة 
الجهل ما يقرب من ثلث مساحة تعاليمه» وهو ما يشير إلى مدى إدراكه أهمية المعرفة ووظيفتها 
وطرق اكتسابهاء بل وفوائدها في حياة المرء. 

أما بالنسبة لتعاليم 'كاجمنى في فترة الدولة القديمة أيضّاء فتشير سطورها الأخيرة دعوة 
الحكيم إلى أبنائه بضرورة الإصغاء إلى ما حملته التعاليم واتباعهاء واكتساب تلك المعرفة 
بتقليدهاء بل وتبين الخاتمة الثمرات التي يمكن أن يكسبها الإنسان من اكتساب المعرفة القيمة بأن 
تذكر أن واحدًا من أبناء هذا الحكيم المصرى قد عَيّن مشرفًا على العاصمة ووزيرًا نتيجة لإصغائه 
لتعاليم والده ولاتباعه هو تقليده لهاء وهو بالطبع ترغيب في اكتساب المعرفة أو العلم يتناسب مع 
عقلية النشء» حيث تقول تلك الخاتمة: "اصغوا إلى كل ما في هذا الكتاب كأنى قد تكلمته. 
وعندئذ سجدوا على بطونهم وقرءوه كما هو مكتوبء وقد كان محببًا إلى قلوبهم أكثر من أى شئ 
آخر في الأرض قاطبةء وقد قاموا وقعدوا حسبما جاءفيه (أى أنهم ساروا حسب تعاليمه)» وعلى 
إثر ذلك غين" كاجمنى'مشرقًا على العاصمة ووزيرًا" (سليم حسن, ٠196,ج .)194:)1١(‏ 

أما فيما يتعلق بتعاليم عصر الانتقال والدولة الوسطى فإننا نجد تعاليم "مري كارع" إشارة 
أخرى إلى وظيفة المعرفة في حياة المرء» والى أهمية اكتسابها عن طريق التأمل واعمال الفكر في 
مخطوطات الأجداد وتقليد معرفتهم» إذ عن طريق ذلك يمكن للمرء أن يمتلك المهارات التي كانت 
تعتبر ذات أهمية كبرى آنذاك» وهي البلاغة في الحديثء واجادة التعبير والأسلوب كتابة» وهي 
أمور كانت لازمة للكاتب أو الموظف الكفء بمصر القديمة. ولعلنا نتبين من ذلك مدى إدراك 
حكماء مصر مبكرًا للفكرة التي أدركها فلاسفة اليونان فيما بعد عن أهمية المعرفة في اكتساب 
المرء مهارات البلاغة وإجادة الكتابة» ولذلك تقول تعاليم 'مري كارع'(سمية الألفي: :)1١7‏ "إن 
الصدق يأتى إليك مختمرًا حسبما كان عليه الأجدادء فعليك أن تقلد أجدادك. وتأمل! إن كلماتهم 
مدونة في المخطوطات فافتحها لتقرأهاء وقلد معرفتهم» وبتلك الطريق يصير صاحب الصناعة 
على علم'. 

ومهما يكن من أمر فإن الشئ الذي لا شك فيه هو أن مظاهر النظام في الحياة المدرسية 
قد كانت واضحة فعالة شديدة الفعالية» وأن حياة التلميذ قد كانت قاسية» تشقى يومه» وتؤرق ليلهء 
يحكمها نظام هو الذي يضطره إلى ذلك» وليس أثقل على الصبى من أن تضطره حياته إلى ترك 
فراشه في الصباح الباكر» وهو يسعى إلى المدرسة ليصل إليها في الموعد المحددء فإذا ما جلس 
في قاعة الدرس كان عليه أن يتصرف بكيانه إلى عمله المدرسى فيأخذ نفسه بما ينبغى له من 
سلوك قد يصعب على كل من كان في مثل سنه أن يأخذ نفسه به» فالمعلمون والمربون في 
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المدرسة المصرية كانوا يطبعون التلميذ بما ينبغى لكل رشيد من الناس أن يكون عليه في الحياة: 
فهم يعودونه في مثل هذه السن على الاستقامة (استقامة العقل والضمير والفكر)» وذلك مطلب 
عسير يكاد يستحيل أحيانًا(محمد فیاض» وسميرأدي, ۲۲۱:۲۰۰۱). 

وقد رسم لنا المصريون صورة الطالب المتالىء فهذا واحد من كبار كهانهم يتحدث إلى 
الأجيال من بعده فيقول: 'أقول هذا لتسمعوا ما وقع لى منذ أيامى الأولى» ومنذ درجت من حجر 
أمى» غدوت كاهنًا مطهرّاء فكنت لأبى عكازة الشيخوخة ما امتدت به الحياة على الأرض. كنت 
أدخل وأخرج وأروح وأغدو بأمره» وعلى ضوء من هديه» لم أخالف مطلقا أمره ولم أهمل واجبًا 
حملنى إياه» ولم أغفل له أمرّاء ولم أجرؤ على النظر في جهه محملقاء بل كنت أدير وجهي حياء 
(منه) حين كان يخاطبنى» ولم أعط نفسى حق التصرف في أمر دون أن يكون على علم 
بذلك»ولم أتعرف على جارية في داره» ولم أواعد عذراء» ولم أسب واحدًا من خدمه»ء ولم أضطر 
يومًا إلى المثول بين يديه مسئولاً...". 

وكان الضرب من أبرز وسائل التأديب» بغية تقويم السلوك واقامة النظام وتثبيته» ومن 
ذلك التراث نسوق بعض الشواهد من أقوال مربين حين يقول أحدهم مخاطبًا تلميذه: "إياك وتضييع 
يوم من أيام حياتك والا أوجعت بالضرب أطرافك". 

ونسوق من أقوالهم المأثورة التي تدل على إيمانهم بالضرب كوسيلة من وسائل التربية 
قولهم: "إن التلميذ لن يموت من الضرب من يد أبيه» وإن الأب الذي يدفعه حب ولده (إلى 
الإشفاق عليه من الضرب) لا ينبغى له - إن فسد ولده- أن يلوم غير نفسه(محمدفياض وزميله : 
يفف" 

وليست الشواهد على أن الضرب كان وسيلة من وسائل التربية قاصرة على أقوال المربين 
وحسب» بل هي قائمة في أقوال التلاميذ أيضّاء وهذا واحد منهم يقول مخاطبًا معلمه " لقد نشأت 
طفلاً في رحابك» فكنت تضربنى على ظهرىء ومن أجل ذلك بقى صدى تعاليمك في أذنى"! 

ومن وسائل العقاب والتأديب التي استخدمها المربون» فضلأعن الضرب بالعصى 
والسياطء التقييد بقيد يشبه مانسميه في عصرنا الحديث " الفلقة"» يقيدون بها المذنب أو المخالف» 
ويتركونه يعانى من آلام القيد ساعات وأيامّاء وفي الوثائق من الأحاديث مايصف لنا ضيق 
التلاميذ بهذ القيد» وكيف كان الضيق يدفع القادرين منهم على كسرهء وعلى الإفلات منه ليقفزوا 
هاربين من فوق الأسوار. 

ولم تتوقف وسائل العقاب عند هذا الحد» بل مورست عقوبة الحبسء» وعن ذلك يتحدث 
أحد المربين مخاطبًا واحدًا من تلاميذه فيقول: 'لما كنت في مثل سنك . قضيت في الحبس وقنًا 
بلغ من الأشهر ثلاثة أقمتها جميعًا بين جدران المعبد» على حين كان أبواى واخوتى في القريةء 
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ولم أفلت من محبسى هذا إلا بعد أن مهرت يدى في الكتابة وأصبحت بذلك متفوقًا على من كان 


النهج الأسرى: 

وفي ذلك العصر المبكر لأقدم جماعة بشرية وصلت أخبارها إلى لباحثين» ساد الاعتقاد 
بأن حق كل فرد في التحلى بالأخلاق الفاضلة يمكن أن يقوم على أساس النهج والسلوك الذين 
يعامل بهما أفراد أسرته» وهم والده» ووالدته» واخوته» وأخواته. 

وهذه الحقيقة تعتبر ذات قيمة بالغة ومكانة عظيمة في ذلك البحث الجليلء وقد أكدها لنا 
أحد أشراف رجال الوجه القبلى الذي كان يعيش في القرن السابع والعشرين ق. م» إذ قال في 
نقوش قبره بعد أن عدد لنا كثيرَا من أعماله الطيبة: "إنى لا أقول كذيًا لأنى كنت إنسانًا محبوبًا 
من والده» ممدوحًا من والدته» حسن السلوك مع أخيهء ودودًا لأخته "» كما نجد بعد فترة من تاريخ 
هذا النقش أن أحد المقربين من الملك من أهل الصعيد الأقصى يؤكد أيضًا "إن الملك مدحنىء» 
وتركوا لدی وصية لمصلحتى لأنى كنت طييّاء وانسانًا محبوبًا من والده» ممدوحًا من والدته» ويحبه 
كل إخوته". وكثيرًا ما نرى الأشراف في عهدالأهرام يجمعون صفاتهم الحسنة في العبارة الآتية: 
'كنت إنسانًا محبوبًا من والده» وممدوحًا من أمهء محبوبًا من إخوته وأخواته". (برستید. 1905: 
)۰ 

وكان البر بالوالدين من أهم الفضائل البارزة في عصر الأهرام» فإننا نجدمذكورًا في 
النقوش القديمة مرارًا وتكرارًا فيجب انات الأهرام أن المقابر الضخمة التي بهاء كانت من صنع 
الأبناء البررة لآبائهم المتوفين» وأن الإبن كان يعد لوالده مدفنًا فاخرًا. بل إن أحد الأبناء من أهالى 
ذلك العصر قد فاق كل من كان سواه من الأبناء في بره بوالده» فقد ذكر في نقوش قبره ما يأتى: 
'والآن قد عملت على أن أدفن في نفس القبر مع 'زاو"- والده- هذاء لكى أكون معه في مكان 
واحدء على أنى لم أفعل ذلك لأنى لست في مكانة تؤهلنى لبناء قبر ثان» بل فعلته حتى أتمكن من 
رؤية 'زاو" هذا كل يوم» ولكى أكون معه في المكان عينه" (برستيد, 1945:؟15). 

وقد عزز برستيد كلامه بما توصل إليه علماء النفس المحدثون من جوهرية الحياة الأسرية 
في التأسيس للوازع الخلقى» واستشهد ببعض ههولاء العلماء الذين كانوا مشهورين في زمنه وعلى 
أسهم 'ماكدوجال". 

على أن المتون المصرية تكشف عن أن حزم الأب كان يتجه أحيانًا إلى الحد من الملاينة 

المتبادلة بين الأم وولدهاء وتكشف من ناحية أخرى عن أن حنو الأمومة لم يكن يصرف المصرية 
عن إسهامها بنصيب واضح في تنشئة ولدها التنشئة الطيبة التي تتيسر لها في بيتها (محمد عبد 
الحميد بسيونى, ۲۱:۱۹۸۲) . 
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فهذا والد من الدولة القديمة يحض ولده على الجدية والحزم» فيذهب إلى قوله: 'طوبى له 
من كان جادا إزاء أمه... فهو جدير بأن يصبح جميع الناس له تبعًا "» كأن الرجل عنى بما 
يترتب على اللين من ضعف الشخصية... أو أن التفريط في البيت في البيت يعقبه تقريظ خارجه. 

ومن الدولة الحديثة» يصف أحمس الأول أمه بأنها العالمة رخت ختء وذلك مما يؤكد 
حصافة توجهاتهاء وعظيم أثرها في حياته وحياة أخيه من قبله. وثمة عبارة في تعاليم عنخ 
شاشنقى...لو صحت القراءة التالية لهاء لكانت اعتراقا بكرامة الأم أمام أولادهاء يقول فيها الحكيم 
المصرى: "لا تضحك ولدك وتبكيه على أمه.. تريد أن يعرف أهمية أبيه..فما ولد فحل من فحل'» 
أى من غير أم(بسيونى :١؟).‏ 

لكن مدى السلوك الحسنء الذي نشأ في البداية في نطاق الأسرةء بدأ يتسع أكثر فأكثرء 
حتى صار يشمل الجيرة أو الطائفة قبل عصر الأهرام بزمن طويلء فمن ذلك أننا نجدأن أحد 
الموتى يقص علينا في نقوش قاعدة تمثال جنازى له من صوب في قبره» وقد صورها لمثال 
بصورة ناطقة له (برستيد, 17:1905؟1). 


العدل الاجتماعى: 

وكانت تلك قيمة حرص بعض الحكام على التغنى بأنهم يحكمون وفقًا لها. صحيح أن 
هذا لا يعنى بالضرورة التحقيق الفعلى» لكن يهمنا أن التغنى بها يشير إلى جوهريتها في الوعى 
الأخلاقى المصرى القديم. 

ولا شك أن القيم التي دعا إليها الملك 'خيتى" في نصائحه إلى ابنه "مرى كارع" بضرورة 
التحلى بالعدل وغيرها من القيم التي دعا إليهاء لم يقتصر تأثيرها على الملوك وحدهمء وإنما 
تعدتهم إلى كل المسئولين في كل مكان؛ وطالب الشعب أيضًا بضرورتها كضمان لوجود العدل 
الاجتماعى» ولذلك رأينا الكثير من النقوش على مقابر حكام المقاطعات وموظفي الدولة الوسطى 
النابعة من ضمير الإنسان المصرى القديم لتعبر عن تلك العقائد الاجتماعية المتطورة الدالة على 
أن أفعال الإنسان عرضة للحكم عليها بالصواب والخطأء ومن هنا حرص الكل: ملوك ووزراء 
وأفراد أن يذكروا منهاجهم الخاص بالشفقة والتزامهم العدل والحق ( محمد على سعد الله .)۲١۷:۱۹۸٩۹‏ 

ومن الأمثلة التي تؤكد هذاء الإشارة إلى بعضهاء ومنها ما نقش على باب قبر 'أمينى“ 
حاكم مقاطعة الغزال في بنى حسن الذي يبدأ نصه الهام بذكر مليكه 'سنوسرت الأول" وتمجيده 
في عامه الثالث والأربعين» والمقابل للعام الخامس والعشرين من حكم أمينى» في إقليمه الذي تولاه 
بالوراثة» ومن نصه يتضح لنا أن أمينى كان من الأمراء ذوى المكانة لإقليمه حيث خلف والده 
'ختوم حتب”» وقيامه بالأعمال المهمةء ومنها اشتراكه في حرب ضد النوبيين» وكذا اشتراكه في 
بعثتين (في الجنوب) من أجل إحضار بعض الذهب. ويقص أمينى بافتخار خسن إدارته لإقليمه 
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وعدم استغلاله لسلطاته الممنوحة له بصفته حاكم الإقليم» كما يبين تمسكه بتحقيق العدل والأمان 
في ربوع إقليمه» وفي نصه النابع من ضميره يقول ( محمد على سعد الله : :)۲١۸‏ 

"... لا توجد ابنة مواطن في إقليمى أسأت معاملتهاء ولا توجد أرملة بدون راع أصبتها 
بضرء ولا يوجد مشرف عمال أخذت رجاله فرضًا عنه (بدون أجر)» ولا يوجد بائس في إقليمىءولا 
يوجد جائع في زمنى". 

وتتضح في العبارة السابقة اهتمامه بتحقيق العدل الاجتماعى» وعنايته بشئون مواطنيهء 
وحسن معاملته للجميع» وحتى في تلك الأوقات التي كانت تجابه الإقليم ظروف اضطرارية» مثل 
تعرضه لمجاعة ما نتيجة نقص مياه الفيضان أو زيادتها عن الحد المطلوب» فإن 'أمينى 
باعتباره حاكم الإقليم المسئول عن رعيته» كان يتحمل مسئولية عمله حسب نصه» وكان يفتخر 
بذلك (محمد على سعد الله :9١؟)‏ : 

"عندما كانت تأتى سنوات المجاعة كنت أحرث كل حقول مقاطعة الغزال إلى حدودها 
الجنوبية» وإلى حدودها الشماليةء محافظا بذلك على حياة أهله» ومقدمًا لهم الطعام» حتى أنه لم 
يوجد بها أى جائع". 


ثانيَا- حضارة يلاد الرافدين 


كانت حضارة أرض الرافدين من نمط تاريخى بالغ الرقى» يختلف اختلاقًا ملحوظًا عن 
التراث السامى المشترك وحضارة الأمم السامية الأخرىء فعندما نزل المهاجرون الساميون في 
وادى الرافدين واجهتهم حضارة قديمة ثابتة الأركان فريدة الطابع» فلم يكن أمامهم بد من أن يذوبوا 
شيئا فشيئا في بيئتهم الجديدة» على الرغم من أنهم أسهموا بنصيب من الحضارة يحمل طابع 
حياتهم الأولى. وكان معنى هذا ابتعادهم شينًا فشينًا عن أحوال العيش والحضارة التي كانت تحيط 
بالشعوب السامية الأخرى» تلك الشعوب التي لم ينتقل أى منهاء ما عدا الأثيوبيين» إلى بيئة 
تختلف جغرافيًا وتاريخيًا عن بيئته الأولى قدر اختلاف البيئة التي انتقل إليها الأكاديون عن البيئة 
التي نزحوا منها(موسكاتي: ؟١1).‏ 

وأهم ما يميز الحضارة البابلية الأشوريةء إذا قورنت بالنظم السامية الأصلية» هو انتقالها 
من البداوة إلى حياة الاستقرارء فأحوال الساميين التاريخية والحضارية كانت تتأثر تأثرًا عميقا 
بثبوت حضارتهم على حال واحدة عند استقرارهم في مواطن ثابتة» بعد أن كانت حضارة متقلبة؛ 
وصور تكيفهم ببيئتهم الجديدة كانت تحددها صلاتهم بالشعوب الأخرى. 

وكان السومريون هم الشعب غير السامى الذي اختلط به الاسميون المتنقلون من البداوة 
أكبر اختلاط» وكان أولئك السومريون قد بلغوا من الحضارة مبلعًا يسمو كثيرًا على ما بلغه 
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الوافدون الجددء وكان استيعاب الساميين لعناصر الحضارة السومرية متصلاً واسع النطاق» إلى 
حد صارت معه جوانب عدة من الحضارة البابلية الأشورية تعتمد اعتمادًا مباشرًا على تلك 
العناصر. 

وقد أخذ السومريون بتعدد الأرباب والربات» شأنهم في ذلك شأن غيرهم من أصحاب 
الديانات الوضعية القديمة» وسجلوا بعض أسماء أولئك الأرباب والربات بصيغ موجزة في نقوشهم 
المبكرة» ثم سجل خلفاؤهم لها ألقابًا عدة في أساطير مسهبة التزموا فيها بصورها القديمة» وذكروها 
بصور مستحدثة أحيانًا أخرى(عبد العزيز صالح, )47٠:199٠‏ , 

والمستقرئ لتطور الفكر والدين عند السومريين» يجد أنهم مضوا في تخيلاتهم لما لا 
يختلف كثيرًا عما تخيله غيرهم كالمصريين والكنعانيين القدامى» فافترضوا لكل ظاهرة طبيعية ربا 
أو ربة» وافترضوا لأربابهم صورًا بشرية مضخمة» وحياة تماثل حياة البشرء تزاوجوا فيها وتناسلواء 
وتحابوا وتخاصمواء لولا أنها كانت حياة سرمدية» ذات مقدرة مطلقة» واستقرت لأربابهم الكبار 
عبادات رئيسية في مدن بعينها. 

وعلى نحو ما تصور السومريون لمظاهر الطبيعة أربابًا عديدين» تخيلوا لوجوه حضارتهم 
أربابًا ابتدعوها ورعوا أصحابهاء مثل 'نابو" رب الكتابة» وردوا إلى أولئك الأرباب فضل إنشاء 
مدنهم وتنظيمها ووضع شرائعهاء ثم جمعوا إلى هؤلاء وهؤلاء أربابًا صغارًا لعلهم كانوا يشبهون 
الأولياء والقديسين فيما بعدء اتخذهم الأفراد رعاة شخصيين وحماة وشفعاء لهم لدى الأرباب الكبار 
الذين تخيلوهم بعيدين عن مستوى دنياهم» بعيدين عن آفاق عقولهم» ولم يكن أحدهم يجد بأسّا من 
أن يعتبر معبوده الخاص (أو معبود أسرته) راعيه الموكل به» وربه وأباه المقدس الذي أنجبه!! 

وإذا كانت الحضارة السومرية قد اتسمت بتعددية الآلهة في ديانتهاء فقد كانت السلطات 
تتوزع فيما بينهاء وهي تختلف من ناحية اختصاصاتهاء ومكانتها في مجلس الآلهة» وقدرتها على 
اتخاذ القرارات» مما يفسر لنا كيف أن كل مدينة سومرية كان لها إله يحميهاء وكان معبد إله 
المدينة يقع في المدينة ذاتهاء لكن هذا لم يمنع من أن تقوم معابد الآلهة الأخرى إلى جانب معبد 
إله المدينة الحامى» ولهذا الأمر دلالة خاصة تتجسد في ظاهرة التسامح الدينى في المجتمع 
السومرى تحديدّاء والمجتمع الرافدى عمومًا. ومما يؤكد وجود هذه الظاهرة هو أن النصوص 
القديمة لا تتضمن أية إشارة إلى خلافات دينية بين أبناء المجتمع السومرىء كما أن عقود الزواج 
والقوانين التي تعود إلى المرحلة السومرية» لا توحى بأية قيود دينية» كان من شأنهاء في حالة 
وجودهاء الحد من علاقات الزواج بين أتباع مختلف الآلهة(عبد الباسط سيداء 110:1994). 

كذلك فقد سادت "التماثلية" العقيدة السومريةء بل والرافدية عمومّاء وقوامها تصور الآلهة 
على أنها تتصف بكل مزايا الإنسان الحسية منها والنفسية» ما عدا الموت» فالآلهة السومرية كانت 
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تتزوج وتأكل وتشرب» وتسكن البيوت» كما أنها تغضب» وتمرض وتتعرض للعقاب (عبد الباسط 
سيدا : ,)117٠١‏ 

ومن ناحية أخرى فإن انهماك المجتمع السومرى في المسائل العملية» وحاجته المستمرة 
إلى الجهود البشرية الكبرى» أدى إلى عدم إفساح المجال واسعًا لممارسة التأمل الفكرى» والارتقاء 
نحو التجريد» ولم يستثن من هذا الوضع سوى الكهنة ورجال الحكم» فهؤلاء رأوا أهمية سد الطرق 
أمام احتمالات التمرد من قبل الفلاحين» وهم أكبر قوة عاملة» فيجئ التأكيد على شرعية الحكمء 
وأهمية المعبد» وضرورة الطاعة؛ والانحصار داخل العقيدة الرسمية. 

وقد تناول السومريون في أساطيرهم أفكارًا عدة تبحث في الكون وتنظيمه» وأصول 
الأشياء» وموقع الإنسان من الأحداث الكونية الكبرى» إلا أن طريقتهم في معالجة المسائل لم ترتق 
إلى المستوى الذي يمكن أن نتحدث بموجبه عن فلسفة سومرية» هذا على الرغم من أن معظم 
الموضوعات التي تطرقوا إليها أصبحت فيما بعد ضمن دائرة اختصاص الفلسفة. ويبدو أن مرد 
ذلك عوامل عدة » تتجسد بصورة خاصة في تلك العلاقة الوثيقة بين الجهود التأملية على الصعيد 
الفكرى والعقيدة الدينيةء حتى أن تلك الجهود كانت تظهر وكأنها تجل من تجليات هذه الأخيرة 
وما أسهم في تأكيد هذه العلاقة» وبالتالى أدى إلى عرقلة عملية الانفصال بين الطرفين» يتمثل في 
تلك الطقوس التي كانت تسبغ على الموقف برمته هالة من القداسة (سيدا:17). 

وهكذاء فالمجتمع السومرى الذي وجد في بلاد الرافدين ما بين الألفين الرابع والثانى ق.م 
أضحى مجتمعًا مفهومًا بعد قراءة النصوص والألواح السومرية التي تقدم لنا القاعدة الفكرية التي 
نُظم هذا المجتمع على أساسهاء ففي القضاء نصوص وأحكام كثيرة لحالات متنوعة ولكنها ليست 
مبنية على مبادئ قانونية معللة» أما في المعارف الطبيعية» فهناك جداول تتضمن أسماء مفردة 
من النباتات والحيوانات» ولكن دون أن تصنف في مجموعات وأسر (فرزات» ومرعى, .)1١1:1994‏ 

وافتقر السومرى كذلك إلى أى مفهوم واضح عن التطور التاريخى للأحداث ولأية نظرة 
مستقبلية للأشياء» والخلاصة أن الحقيقة عند السومريين قائمة على أساس ما قررته الآلهة مسبقاء 
وقد رأى أحد الباحثين أن السومرى يفهم الأحداث التي تقع على مسرح العالم كأنها أمور قد تم 
تشكيلها وتكونها من قبل» وهو لا يفهمها كأنها نتيجة تأثير متبادل بين الإنسان ومحيطه» فقد 
اعترف السومرى بأن أرض سومر التي عرفها كما هي بأراضيها الزراعية وبقراها ومدنهاء وبما 
فيها من جهاز سياسى ومؤسسات دينية واقتصادية» هي كذلك منذ أول يوم للخليقة» فمن اللحظة 
نفسها التي خلقت فيها الآلهة العالم» كان قد تقرر أن تكون سومر كذلك. أما الحقيقة الواقعة فهي 
أن أرض سومر كانت بادئ ذى بدء أرضًا مستنقعية» ولم تكن فيها إلا قلة من البيوت والملاجئ 
المبعثرة » ولم تصل إلى الدرجة التي بلغتها إلا بالتطور التدريجىء» وذلك بعد تطور طويل استنفد 
حياة أجيال عديدة» بذلت جهودًا كبيرة في محاولات متكررة لتحقيق مخططاتهاء ولإنجاز ما سعت 
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إليه من الكشوف والاختراعات» وكل هذا لم يكن ليخطر على بال أكثر السومريين معرفة وأبلغهم 
حكمة بأى شكل من الأشكال. 
لكن يبدو أن التصورات الأسطورية الموروثة لم تعد تلبى مجمل الاحتياجات الذهنية 
للتكوين الاجتماعى-الاقتصادى البابلى» ولعل هذا الأمر يعتبر إحدى السمات التي تميز المرحلة 
البابلية عن سابقتها السومرية» ففي هذه المرحلة» برزت مؤشراتعدة تبين عجز المفاهيم الأسطورية 
عن ملاحقة التطورات التي شهدها المجتمع البابلى على مختلف الأصعدة» وشكلت من خلال 
تفاعلها بعضها مع بعض المقدمات الأولى لنشوء ما يمكن تسميته "الفكر التأملى"» أو على أقل 
تقديرء البواكير الأولى لهذا الفكرء وما نقصده بذلك» تبلور محاولات ذهنية جادة بذلت من قبل 
المفكر البابلى في سبيل تعميق فهمه لما يجرى من حوله؛ واستيعاب موقعه من كل ما يحدث 
على الصعيدين الكونى والاجتماعى» وما يضفي أهمية خاصة على هذه المحاولات هو أنها لم 
تشغل نفسها كثيرًا بالبحث عن أصول الأشياء والظواهر الكونية»وانما ركزت بشكل يستوجب النظر 
على الهم الإنسانى أولاًء كما أن أهميتها تكمن في الوقت ذاته في كونها لم تلتزم كثيرًا بالجهود 
التقنية التي كان مصدرها السلطة الرسمية» المعتمدة على مشروعيتها الإلهية بوجهها الدينى 
والسياسى. لكن الذي تجدر الإشارة إليه في هذا السياق» هو أن المجتمع السومرى نفسه عرف 
بوادر عدة تلامس في بعض جوانبها المحاولات المعنية هناء وقد عبرت عنها بصورة خاصة 
بعض الأمثال الشعبية»وقصص جلجامشء إلا أن الجهد السومرى في هذا المجال لم يرتق إلى 
المستوى الذي يمكن أن نتحدث بموجبه عن فكر تأملى سومرى استطاع أن يخترق حواجز الوعى 
الأسطورى» ويهيئ السبل المؤدية إلى الفكر الفلسفي(سيدا:١7؟).‏ 
وشهدت بابل حاكمًا شهيرًا هو 'حمورابى" الذي حكم في الفترة من (19157١-0٠75١ق.م)»‏ 
ففضلاً عن مزايا متعددة تجلت في كونه قائدًا وسياسيًّا ومشرعًا ومصلحًا فريدًا بمقاييس هذا 
الزمان» فقد بقى تشريعه علامة فذة حقًا على مدى التطور الفكرى الذي تجلى في مجموعة من 
القواعد والمبادئ التي عبر عنها 'قانون حمورابى" الذي تضمن ثلاثة عشر قسماء كالآتى(الذئون: 
)+ 
- القسم الأول» ويتضمن المواد من »5-١‏ وهي تتعلق بالقضاة والشهود. 
- القسم الثانى» ويتضمن المواد من -٦‏ 55» وتتعلق بالودائع وعقود البيع وجرائم السرقة 
والنهب. 
- القسم الثالث» ويتضمن المواد من »5١ -۲١‏ وهي تتعلق بشؤون الجيش وبعض المهن 
الحرة وحقوق التصرف والعقارات. 
- القسم الرابع» ويتضمن المواد من ٠٦0 -٤١‏ وهي تتعلق بالحقول والبساتين والبيوت 
والتأمين والرهن غير الحيازى. 
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- القسم الخامس» وتتضمن المواد من -5١‏ ۷١١٠ء‏ وتتعلق بالقروض والمكابيل والأوزان 
وحالات القوة القاهرة. 
- القسم السادس» ويتضمن المواد من ١١١ -١٠١‏ وتتعلق بالنقود وأعمال الغش. 
- القسم السابع» ويتضمن المواد من -١١١‏ ١٠ء‏ وتتعلق بالائتمان والديون والرحلات 
التجارية والاستبدال والقسامة والأشهاد. 
- القسم الثامن» ويتضمن المواد من -١71‏ ١٤۹٠ء‏ وتتعلق بالأحوال الشخصية والزواج 
والطلاق والإرث والتركة والتبنى والتربية وانجاب الأطفال . 
- القسم التاسع» ويتضمن المواد »5١5 -٠۹١‏ وتتعلق بمبدأ القصاص والدية والغرامات. 
- القسم العاشرء ويتضمن المواد من -٠٠١‏ ۲۲۷ وتتعلق بالطب البشرى والبيطرى والحلاقة 
وأجور العمليات. 
- القسم الحادى عشرء ويتضمن المواد 50-1١77‏ 5» وتتعلق بالأسعار وتعيين أجور البناء 
وعمال السفن والملاحين والصناع والرعاة والتصادم البحرى. 
- القسم الثانى عشرء ويتضمن المواد -۲٤١‏ 2575 وتتعلق بأجرة الحيوانات والأجراء 
والعمال والمزارعين والأضرار الناجمة عن القوة القاهرة وايجار السفينة. 
- القسم الثالث عشرء ويتضمن المواد من ۲۷۸- ٠۲۸۲‏ وتتعلق بشراء العبيد والقسامة. 
ولن نتوقف عند التفاصيل»ء فهي في معظمها بعيدة عن التوجه المثالى» وتنغمس في 
الحياة العملية» لكنها في مجملها تشير إلى مرتبة عالية في التفكير» حيث إن هذه التشريعات 
الموغلة في تنظيم الحياة العملية» هي في النهاية تعبير عن جملة من القيم والأساسية التي تعتبر 
فلسفة كلية حكمة المسيرة البابلية في هذه الفترة(الزنون, .)٠٠:٠٠١١‏ 
وعلى أية حال فلنتأمل في الطريقة التي أنها بها حمورابى دستوره: "أنا الحاكم 
الحارس..أضم بين أحضانى أهالى بلاد سومروآكاد...وبحكمتى كبحت جماههم» حتى لا يضطهد 
القوى الضعيف» وحتى يتحتم عليهم أن يتوخوا العدل في معاملتهم اليتيم والأرمل.. دع أى شخص 
مظلوم له حق يمثل أمام صورتى كملك للعدالة! دعه يقرأ النقوش التي على ضريحى! دعه يعير 
وزنًا لكلماتى الراجحة! اللهم اجعل ضريحى ينير له طريقه ويدرك قضيته! اللهم أرح قلبه (إذا ما 
قال): حمورابى في الواقع حاكم أشبه بأب حقيقى لشعبه.. أقام الرخاء لشعبه طوال الزمن» ومنح 
البلاد حكومة طاهرة..وفي الأيام القادمة» اللهم اجعل الملك الذي يتولى حكم البلاد يراعى كلمات 
العدل التي كتبها على ضريحى" (توميلين, +94:195). 
هذه الفقرة تعد بإجماع الآراء أكثر أهمية من تلك التي يستهل بها الدستورء لأنها لا 
تطالب فحسب بإقامة العدالة» بل تدعو كل إنسان لأن يضع هذا المطلب تحت الاختبار. 
وبحكمة بالغة كان حمورابى حريصا على أن يحدد أن الإنسان يجب أن تكون عنده حاسة الحكم 
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على الأمور من أول وهلة» فإذا ما تبين أن رافع الدعوى يضيع وقت المحكمة» فمن المحتمل أن 
توقع عليه أقسى العقوبات خاصة في حالة الخيانة العظمى. ولقد ورد بالمادة الأولى من الدستور 
أنه "إذا وجه إنسان اتهامًا إلى شخص آخرءوكان الاتهام فيه احتمال خيانة عظمىء ولكنه يعجز 
عن إقامة الدليل على ذلكء فلابْدَ من إعدام الشخص الذي وجه الاتهام. وهكذا زالت لعنة من أشد 
اللعنات في مجتمع فيه الجزاء القانونى في متناول الجميع» نعنى الإفراط في المقاضاة» زالت 
بأسلوب يكاد يكون أكثر فعالية من الإلزام بالتكاليف الباهظة» الإلزام الرادع المألوف في العصر 
الحكيك: 

وتشير ملحمة جلجاميش إلى سمة بارزة في التفكير البابلي ألا وهي النزعة الإنسانية.. 

وملحمة جلجاميش البابلية هي حصيلة التعامل المبدع مع التراث السومرى السالف» 
انطلاقا من الخبرات الحياتية والمعرفية التي توصل إليها المجتمع البابلى في حينه» لذلك يلاحظ 
أن النص البابلى» على الرغم من نقاط اللقاء بينه وبين قصص جلجاميش السومرية» يتسم 
بخصوبة معينة» تمنحه مشروعية اعتباره الإنجاز البابلى الأكاديمى الأكثر أهمية على الصعيد 
التأملى» وهو يجسد بصورة مكثفة تساؤلات إنسانية بليغةء يمكن اعتبارها إرهاصات فكرية فلسفية 
أولية. 

وتتألف الملحمة عمليًا من أحد عشر لوحّاء أما اللوح الثانى عشرء فيعتبر حسب اعتقاد 
معظم الباحثين جزءا دخيلاً على النص البابلى» لأنه عبارة عن ترجمة حرفية مطابقة للنصف 
الثانى من قصيدة سومرية» وقد ربط الكتبة البابليون هذا القسم (والمترجم من القصيدة السومرية) 
بالألواح الأحد عشرء غير ملتفتين إلى معنى الملحمة الكلىء ولا إلى ترابطهاء أو سياقها. 

وأهمية هذه الملحمة أنها تشدد أولاً على الحكمة التي اتصف بها جلجاميش» فهي لا تبدأ 
- كما جرت العادة في معظم النصوص السومرية والبابلية- بالحديث عن تشكل الكون وتنظيمه 
وأصل الأشياء» وانما تنطلق بادئ ذى بدء من الإنسان الحكيم نفسه الذي استطاع أن يسبر 
الأغوار» ويحصل المعرفة بالأمور الخبيئة (سیدا:١٤٠).‏ 

وقد وضع البابليون» بما لديهم من ولع بالنظام» قوائم بجميع أنواع الظواهر الملاحظة؛ 
بما في ذلك الأخطاء التي تستوجبء فيما يبدو القصاص الإلهي في صورة المرض أو 
الاضطرابء بل وحتى الموت. أما نتائج الأفعال الحسنة فكانت تسجل أيضًا. وهناك نصوص من 
التعاويذ تصف الآثم بأنه ذلك الذي يأكل ما حرمه عليه إلهه أو آلهته» وهو من يقول: لا » بدلاً 
من أن يقول: نعم» أو يقول: نعم» بدلاً من أن يقول: لا. وهو من يشير بإصبعه إلى مواطن باتهام 
باطل٬وهو‏ الذي يقول ما لا يجوز قوله» وهو الذي يحتقر أو يسخر من آلهته» وهو الذي ينطق 
بالباطل ولا يحكم بالحق» وهو الذي يظلم الضعيف ويباعد بين الإبن وأبيه» وبين الصديق 
وصديقهءولا يعتق الأسير (بارندر,54:1997). 
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ويمكن أن تُغفر هذه الخطايا بتلاوة تراتيل التوبة والصلاة أو التفجيع والنواح» كذلك يمكن 
التحرر منها بتقديم قربان التكفير الذي يحل فيه الحمل مكان الإنسان» غير أن هذا القربان يكلف 
كثيرًا بالنسبة لعامة الناس الذين يستطيعون عند الحاجة الماسة استدعاء كاهن متخصص في طرد 
الأرواح الشريرة لتلاوة التعاويذ المناسبة من كتبه»وعندما يكون سبب المرض مجهولاًء أو عندما 
تكون حالة المرض ناتجة من لمسة بيد الإله أو الروح أو الشيطان» فإن الطقوس المصاحبة 
تنصب في العادة على تحويل الشر إلى شئ جامد فينقلب إلى شئ لا حول له ولا قوة بفعل رمزى 
كربط تمثال صغير من الطين أو الخشب للمريض المعذب أو إذابة تمثال من الشمع أمام النارء 
كما يستدعى الكاهن كذلك كلما كان ذلك ضروريًا للتغلب على قوة عدوء أو السيطرة على أخطار 
قوى تفوق الطبيعة تتهدد بناء ما. 

ومن أدبيات العهد البابلى» نص يخاطب فيه نبوخذنصر الإله مردوك بقوله(كامل سعفان, 

۹ ^ : 
"إذا أنت لم تكن أنت ربى» فماذا تكون/ للملك الذي تحبهء وتنادى باسمه؟/ وستبارك لقبه 
حسب مشيئتك/ وتهديه صراطًا مستقيمًا/ أنا الأسير الطالع لك/ باق» كما صنعتنى يداك/ إنك 
أنت خالقى»ء وأنت الذي حكمتنى في جيوش العباد/ وبمقتضى رحمتك» يا مولاى/ بدّل قوتك 

الرهيبة حبًا ورحمة/ وابعث في قلبى الاحترام لربوبيتك/ وهبنى ما ترى فيه الخير لى". 

وفي ترنيمة أخرى لنبوخذ نصر نجده يقول: "أنا خادمك. أضرع إليك» وقلبى مفعم 
بالحسرات/ إنك لتقبل الدعاء الحار الصادر ممن أثقلته الذنوب/ إنك لتنظر إلى الرجل» فيعيش 
ذلك الرجل/ فانظر إلئَ بعطف حميم» تقبل دعائى'. 

'لقد فسد الإنسان» وساء حكمه / ومَنْ من الأحياء كلهم يعرف شيئا؟ / إنهم لا يعرفون 
احيرا يفعلون أم شرا؟/ أى إلهي» لا تنبذ خادمك/ لقد ألقى في الوحل»ء فخذ بيده/ والذنب الذي 
أذنبته بدله رحمة/ والظلم الذي ارتكبته مُرْ الريح أن تحمله / واخلع عنى ذنوبى الكثيرة » كما يخلع 
المرء تيابه)(كامل سعفان: .)8١‏ 

ويجئ نص آخر تحت عنوان (أيوب البابلى) جاء فيه: عبد صالح أطاع الآلهة» وسار 
بموجب سنتهاء وأطاع السلطة» فلم يذنب» كما يعتقد: 

الم عرف سوى الصلاة والعبادة» وكانت أيام نصرى وكسبى في الحياة»وكان تمجيد الملك 
سرورًا لقلبى» والموسيقى التي تعزف له مصدر سرورى وغبطتى» أوصيت أهلى وتبعى أن يراعوا 
رسوم الآلهة وشعائرهاء وعلّمت الجند ليطيعوا القصرء عارقًا بذلك أن هذه الأشياء مما تسر 
الآلهة..إلخ" (كامل سعفان: ۸۳). 

ومع ذلك يجد المصائب والشرور قد حلت بساحته: 
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القد أتى المرض 'أنو" على جسمى» وغطاه كالرماد» وأصبح النوم كالشبكة التي 


تصطادنى ...أذناى مفتوحتان» لكنهما لا تسمعان» لقد استولى على جسمى الضعف» وأصبح 
السوط الواقع علىّ يرعبنى...يطاردنى وعذبنى في النهارء فلا يترك لى الراحة في الليل..لقد 
خذلنى الإله» لم يأت إله لمساعدتی» ولم تعطف على آلهتى فتخلصنى من مصائبى". 


وعلى أسس الروايات السومرية القديمة» أقيم أدب عريض للتعليم والحكمة» يتناوب فيه 
النثر والشعرء غنى بالنصائح والأمثال المنطوية على حكمة رائعة» وهذه بعض النصائح» وهي 


تروع المرء بدعوتها الخلقية الرفيعة(موسكاتى: :)1١‏ 


لا تسئ إلى خصمك. 

أحسن إلى من يسئ إليك. 

عامل عدوك بالعدل. 

التقوى تولد السعادة. 

وتقديم القرابين يطيل الحياة . 

والصلاة تكفر عن الذنوب. 

وهذه بعض الأمثال: 

لم يجف حوضىء ولهذا لا أشعر بظمأ شديد. 

إذا لم أكن قد ذهبت أنا نفسى» فمن ذا الذي كان سيذهب إلى جانبى. 
أرى المعبد قبل أن يبدأ بناءه. 

إذا هبت وأخذت حقل العدوء جاء العدو وأخذ حقلك. 

يأكل ثور الغريب الحشيش..ولكن يربض تور المالك في المرعى. 


وثمة فكرة سومرية قديمة ظهرت من جديد بين الباليين والأشوريين» ثم بين العبرانيين» هي 


ما يلاقيه الرجل التقى من ألوان الشقاء. وفي أدب الرافدين عمل أدبى يعالج هذه الفكرة» ويمكن 
تشبيهه بسفر أيوب: لماذا يمتحن الرجل الطيب بالشقاء؟ وهو ما سبق أن عرضنا له. 


وفي نطاق الأسرة كانت للأب سلطة علياء وان لم تكن مطلقة» وكانت الزيجات تعقد 


بعقود مكتوبة لا تصح بدونها في نظر القانون» وقانون حمورابى صريح في هذا الصدد(موسكاتى: 
۷ 'إذا اتخذ رجل زوجة ولكن لم يعقد معها عقدًا مكتوبّاء لم تكن تلك المرأة زوجة له'. 
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ثالثا- حضارة الصين 

كانت الصين وحدها وسط حضارات العالم العظيمة» فقد تكونت في عزلة تامة تقريبّاء عن 
بقية الحضارات» ولهذا كانت إنجازاتها فريدة» وهذه الخاصية الفريدة جعلتها في آن معًا ممتعة لمن 
يشاهدهاء محيرة لمن يحاول فهمها. أجل فقد تكونت الصين بنفسها وساعدتها على ذلك عزلتها 
الجغرافية عند النهاية الشرقية القصوى (في الطرف الشرقى الأقصى) من العالم الأوربى الآسيوى 
القديم» تحيط بها جبال وصحراءء ولا تمر بها أية طرق للتجارة (بارندر, ”517:199؟). 

وكان الشعب الصينى في تراثه التقليدى يعتبر نفسه مركرًا للكون» وكلمة "شنج كيو" 
ku0‏ -عChun»‏ وهي الاسم الصينى للصين» تعنى حرفيًا 'مملكة الوسط". فقد عد الصينيون 
أنفسهم» على نحو ما فعل الإغريق جزيرة من الثقافة» وسط بحر من التوحش والهمجية» وظلوا 
لمدة طويلة» على خلاف الإغريق» وعلى نحو أشبه بالرومان» يفهمون فنون الإدارة الحكومية على 
نطاق واسع. وابتداء من الخدمة المدنية التي تقوم على أساس اختيار الكفاءة» فإن البيروقراطية 
الصينية حافظت على الامبراطورية فظلت سليمة لا تمس لمدة ألفين من السنين. ولقد ظلت 
خاصيتا التفرد والاتصال اللتان يتميز بهما روح الشعب الصينى حيتين على نحو مذهلء رغم أن 
هذه الامبراطورية حل محلها في البداية النظام الجمهورى من ۱۹۱۲ء حتى ۹٤۱۹ء‏ ثم النظام 
الشيوعى. 

وقد لعبت ثلاث ديانات الدور الرئيسى على مدى ثلاثة آلاف سنة من التاريخ الصينى؛ 
وهذه الديانات هي: الكنفوشية» والتاوية (الطاوية)» والبوذية. أما الكونفوشية والتاوية فهما ديانتان 
قوميتان أصيلتان في الصين» وجدتا قبل دخول البوذية إليها من الهند بحوالى خمسمائة سنة 
(بارندر: 554). 

وتقوم الحضارة والثقافة الصينيتان على أساس فلسفي تشكلهء في المقام الأول» مبادئ 
الكونفوشية والتاوية والبوذيةء وقد قامت هذه الفلسفات الثلاث بتشكيل حياة الشعب ومؤسساتهء 
وكانت مصدر إلهام لها عبر ما يزيد على خمسة وعشرين قرنًا من الزمان. وكانت الفلسفة 
الصينية التي أكدت على أهمية المحافظة على الحياة الإنسانية العظيمة ورعايتهاء مرتبطة أوثق 
الارتباط بالسياسة والأخلاق» واضطلعت بمعظم وظائف الدين» ومن هنا فإن دراسة الفلسفة 
الصينية هي دراسة لها قيمتهاء ليس بسبب جدارتها الجوهرية فحسب» وإنما كذلك بسبب 
الاستبصارات التي تجعلها ممكنة للعقل الصينى (کولر, 0:1994؟5). 

ولم يكن الهدف الرئيسى للفلسفة الصينية هو في المقام الأول فهم العالم» وإنما جعل 
الناس عظماء. وعلى الرغم من أن الفلسفات الصينية المختلفة يشكل هذا الهدف قاسمًا مشتركًا 
بينهاء فإنها تختلف إلى حد كبير نتيجة الاستبصارات المختلفة عن مصدر العظمة الإنسانية» ففي 
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التاوية» ينصب التأكيد على اكتساب العظمة بالتوحد مع النهج الداخلى للكون» ومن ناحية أخرى 
انصب التركيز في الكونفوشية على تطوير الإنسانية من خلال النزوع الإنسانى للقلب والفضائل 
الاجتماعية» وتجمع الكونفوشية الجديدة» التي استمدت إلهامها إلى حد ما من البوذية الصينية بين 
هذين الاتجاهين. 

ولكون المرء عظيمًا وجهان» في الفكر الصينى» فهو في المقام الأول يتضمن "عظمة 
داخلية"» هي شموخ الروح» منعكسة في سلام الفرد ورضائه بكماله» وهو يتضمن ثانيّاء "عظمة 
خارجية"» تظهر في القدرة على العيش بصورة جيدة على الصعيد العملى» مع الشعور بالعزة في 
السياق الاجتماعى الذي يوجد فيه المرء في حياته اليومية المألوفة» وهذا المثل الأعلى يسمى ب 
'الحكمة في الداخل» والنبل في الخارج". 

ونظرًا لتأصل الاعتقاد الصينى بالرباط الوثيق بين أفعال الأرواح وتصرفات البشرءوتأثير 
متبادل بين الأشياء في الكون والشئون البشرية» استعانوا بكافة ضروب الكهانة. وقد قسمت 
المراجع الصينية فنون الكهانة ستة أقسام (صلاح بسيونى, 17:1994) : 

الأول: التنجيم - ويعتبر أهمها. 

الثانى: التقويم- والغاية منه تعيين الفصول الأربعة بغية ضبط أوقات الاعتدالين 
والانقلابين» وملاحظة موافقة فترات الشمس والقمر والكواكب الخمسة لتيسير دراسة أحوال البرد 
والحر» والحياة والموت. 

الثالث: يتصل بالعناصر الخمسة: التراب» والخشب» والمعدن» والنار» والماء. 

الرابع: يتعلق بأوراق نبات العرافة وصدفة السلحفاة» ويُقصد بنبات العرافة 'زهرة القنديل'٠‏ 
وتمتاز بكثرة أوراقهاء فكان طالب معرفة حظه يقطع أوراق الزهرة ورقة ورقة» وفي الورقة الأخيرة 
يتمثل الرد على رغبته» أما بالنسبة لصدفة السلحفاة» فكان العراف يثقب حفرة فيهاء وبتعريضها 
للحرارة» تظهر عدة شروخ يفسرها العراف على أنها إجابة عن سؤاله. 

الخامس: يتضمن الأحلام. 

السادس: يتألف من طريقة الأشكال» ومدارها قياس واحصاء عظام الناس والحيوانات 
المستأنسة الستة: الحصان والثورء والخنزيرء والغنم» والكلب» والدجاج» وكانت هذه الطريقة 
تستخدم عند بناء سور مدينة أو منزل أو كوخ. 

وأبرز حكماء الصين» هو 'كونفوشيوس, عاش من 55١‏ إلى ۷۹٤ق.م»‏ ولكن بعض 
أفكاره مستمدة من عصور سابقة. واختار كونفوشيوس» بعد فترة العمل بالأمور التجارية » أن 
يكون معلمًا. ولم تكن مدرسته تعلم المواد العلمية» بل كانت تهتم بالآداب والأخلاق» فاهتم 
كونفوشيوس بالتاريخ والشعر والموسيقى» وكان يقول إن الشعر يشكل طبيعة الإنسان» وأن الأدب 


والفضل يهذبانه» وأن الموسيقى تسمو به. وقال الرجل: عندما أشرح جزءا من الدرس» ولا يستطيع 
التلميذ أن يفهم الباقى» فإننى لا أكرره ثانية (مهرين, ؟0٠؟:109).‏ 
وبهذا الشكل كان كونفوشيوس مشغولاً بالتعليم والتربية فترة من الوقت» حتى أن 'سلطان 
لو" نصبه وزيرًا للعدل» وفي ذلك الوقت فإن مفكرنا كان متشددًا في تنفيذ القانون» حتى إن أحدًا لم 
يجرؤ على أن يرتكب أدنى جرم. وكان يعاقب الظلّمة بقدر فسادهم» كما كان يتخلص من 
المفسدين الكبار بقسوة شديدة» ولذلك فقد عم الأمن والهدوء كل أرجاء الو'» حيث تقلصت الجرائم 
وكأنها لن تحدث ثانية. 
ذات يوم أجلس حاكم الو" صديقته إلى جواره» وجال بها في المدينة» وقد اضطر 
'كونفوشيوس" إلى أن يذهب وراء الحاكم في عربته التي كانت خلف الحاكم» وعندما رأى المشاة 
هذا المنظر قالوا لبعضهم: انظروا! لقد جلست الرذيلة في المقدمة» والفضيلة في المؤخرة(مهرين: 
.)١0‏ 
وكان كونفوشيوس يقول: لكى يتحلى الشعب بحسن الأخلاق يجب على رئيس الدولة أن 
يتحلى بالأخلاق والصفات الحميدة» ويجب على الشعب أن يستسلم لإرادة الحكام استسلامًا تامًا 
كما تميل أوراق القش إلى الجهة التي تهب عليها الريح. وسئل كونفوشيوس: ماذا يجب على 
الإنسان لكى يكون ممتارًا ؟ فسأل كونفوشيوس: ماذا تقصدون بكلمة ممتاز؟ أجابوا أى الشخص 
الذي يكون في المدينة مشهورًا. فأجاب كونفوشيوس: هذا ليس امتيارّاء فالشخص الممتاز حقا هو 
البسيط والأمين والصدوق والعادل والمؤدى للمهام الموكلة إليه. 
وفلسفة كونفوشيوس بسيطة للغاية» وقد أرسى كل فلسفته على أساس (إنجاز الوظيفة)» 
فيقول: يجب أن يعتبر كل شخص نفسه موظقاء وعليه أن ينجز وظائفه على أكمل وجه» ومن 
أقواله: 'ليس هناك شئ أسهل وأبسط من هذا الدرس الأخلاقى الذي أعلمه لك وما أقوله لك» هو 
عبارة عن ثلاثة قوانين أساسية؛ أى علاقة الحاكم بالشعب والأب بالإبن» والزوجة بالزوج» والعمل 
بالأصول الخمسة للتقوى وهي (مهرين: 107): 
-١‏ الإنسانية عبارة عن الرحمة والعدل بين جميع الأفراد دون تمييز. 
- العدالة إعطاء كل ذى حق حقه»ء دون تمييز أحد عن الآخر. 
۳- طاعة القوانين الدينية المقررة » حتى تستقيم حياة الشعب في نظام واحد. 
- الصدق والأمانة» أى أن يحب الإنسان للآخرين ما يحبه لنفسه. 
-٥‏ الصدق والنية الحسنة أساس الثقة» وتجنب الاحتيال والتزوير سواء في السلوك أو في 
القول. 
واذا كان كونفوشيوس لم يُظهر أى ميل شخصى للتفكير الصوفيء فلقد كان على علم 
بالسحر الذي كان يؤثر به مثل هذا التفكير في جمهرة البشر. وهو لم ينكر وجود عالم روحى 


الا 


أسمىء بل هو بالأحرى أعطى الأولوية لاعتبارات الحكومة الإنسانية والرفاهية والسعادة. ولقد اتبع 
في تأملاته الخاصة» مثلما اتبع في تعاليمه» منهج البحث العقلى والمنطقى. أما عن تطوير 
حالات السبات طبقا لمبادئ اليوجاء فقد رفض دائمًا أن يطبقه بنفسه» بعد بضع تجارب مبكرة: 
القد قضيت يومًا كاملا بدون طعام» والليل بطوله بدون نوم لكى أتأمل» ولكن بلا جدوى. من 
الأفضل التعلم". ومرات ومرات عندما كان يُسأل عن أمور فيما وراء الخبرة المباشرة البشرية» كان 
كونفوشيوس يجيب بكلمات أكثر وضوحًا من البوذا نفسه» وان كانت له دوافع مختلفة جدًا. وعندما 
سأله تلميذه 'تزو- لو" أن يتحدث عن واجب الإنسان إزاء أرواح الراحلين» أجاب "إذا كنت لا تزال 
عاجزا عن أداء واجبك إزاء الأحياء» فكيف تستطيع أن تؤدى واجبك إزاء الأموات؟ وفي مناسبة 
أخرى» عندما ستل عن طبيعة الموت ذاته» أجاب في شئ من الاستخفاف: وإذا كنت لا تفهم 
الحياة» فكيف يمكن أن تزعم أنك تفهم الموت؟ (توملين: ۲۸۸). 

وتقوم تعاليم كونفوشيوس الأخلاقية على أساس كلمة 'جن'» ومعنى 'جن"': المحبة تصدر 
عن طريق الشفقة من القلب وتصل بعد ذلك إلى ذروتهاء ولا نستطيع أن نقول إن كلمة واحدة 
يمكن أن تكون مرادفة لهذه الكلمة سواء كانت الإحسان أو الإنسانية أو طلب الخير أو التقوى» إذ 
إن كل تلك الكلمات تجتمع في كلمة "جن". وبناء على هذا فإن فضيلة "جن" تحوى معان مختلفة» 
وبشكل عام تعنى الإنسانية»ويعتبرها كونفوشيوس من أسمى الفضائل (مهرين: .)1١08‏ 

ورأى كونفوشيوس -مثل سقراط- أن الموضوع الوحيد الجدير بالذكر للإنسان هو الإنسان 
نفسه»وكان يؤمن بأن البشر لديهم طاقة كبيرة» وأن سعادة الأفراد تقوم على العدالة الاجتماعية» 
وكان يسعى طيلة عمره من أجل هذا الأمر. والموضوع العجيب أن كونفوشيوس لا يقلل من قدرة 
الإنسان في التغلب على الغرائزء وكان يدرك أن قوته الداخلية خيرة» ولهذا فإنه لم يقل لصحابه 
أن يضحوا بأكثر من طاقتهم» وأن يكونوا منزهين عن الذنوب» بل كان يسعى إلى أن يقوى فيهم 
روح الأمانة والعدل حتى يمتنعوا عن الاعتداء على حقوق الآخرين. 

أما بالنسبة 'للتاوية"» فالأوضاع البائسة لتلك العصور تقدم تفسيرًا للسياق الذي نشأت فيه 
التاوية» التي أكدت على الحاجة إلى النظر فيما يتجاوز وعود البشر والمعاهدات التي يبرمونهاء 
وذلك للوصول إلى نبع السلام والرضاء وقد دعا "لاوتسو" الذي ولد في أواخر القرن السادس قبل 
الميلاد إلى حياة بسيطة ومتناسقة» حياة يتم التخلى فيها عن دافع الربح» وتنحية الحذق جانبّاء 
والتخلص من الأنانية» وتقليل الرغبات. وفيما يتعلق بالصين التي جلب الطمع والرغبة فيها 
صعوبة ومعاناة لا سبيل إلى تصورهما على وجه التقريب» فإن فلسفته تؤكد على الحاجة إلى 
العودة إلى نهج الطبيعة التي كان من شأنها أن تلقى» على نحو مفهومء التأييد عن طواعية 
(كولر: "؟7). 


V۲ 


ويفضل كثير من الباحثين الصينيين عدم ترجمة كلمة 'الطاو". بينما يقترح آخرون 
الكلمات التالية: الكلمة. الفعل. الطريق. الدرب. الاتجاه . الفراغ(فان براج» 40:1994). 
ويعتبره البعض هو البدء» والأصل الأول للكل» والمحرك الأول» والكمون» وجوهر 
الكمون. خلق كل شئ» وهذا ما يظهر بوضوح في الحكمة والثانية والأربعين للتاوتى كينغ: 
ع التاو خلق الواحد. 
# والواحد خلق الاثنين. 
ع والاثنان خلق الثلاث. 
ع والثلاث خلق جميع الكائنات. 
وإذا كانت الكونفوشيوسية تهتم بسلوك البشر في الحياة اليومية» فإن التاوية تخاطب جانبًا 
أكثر روحانية في حياة الإنسان. وقد بشر بها 'لوتسو "ائه اء رفيق كونفوشيوس الكبير» عاش 
في القرن السادس قبل الميلاد. 
والفلسفة التاوية بسيطة: اقبل ما أمامك. لا ترغب في أن يكون الحال غير ما هو عليه. 
ادرس قانون الطبيعة والأشياء» واعمل طبقًا لهذا القانون» ولا تعمل ضده. أية محاولة للتغير 
تستثير المقاومة (لوتسو, 1997:؟). 
الطبيعة تقدم كل شئ دون أن تنتظر شكرًا أو أجرّاء هي تقدم عطاءها للجميع» دون تفرقة 
أو تمييز. 
لذلك» دعنا نقابل الجميع بوجه واحد» ونعامل كل الناس بالمساواة. إذا أمعنا النظر لوجدنا 
أن العمل ينجز ببراعة وبسرعة أكثر. لو توقفنا عن تعمد المحاولة» وتوقفنا عن أن نبذل من أجل 
الحصول على الأشياء؛ جهدًا أزيد من اللازم»وتوقفنا -أيضًا- عن انتظار وتوقع النتائج» في العقل 
الساكن المفتوح» سوف تنعكس الحقيقة. حينئذ تذوق المعنى الحقيقى للعالم. أن تفهم» يعنى أن 
تخضع. إننا نخدم من» وما يقف أمامناء دون تمييزء ودون أدنى تفكير في أنفسنا. إن الع7. أى 
الفضيلةء أو القوة تكمن في ال 130 أى "القانون الطبيعى". 
لی فنعا رر و 
© المعلمون القدماء» نسيج وحدهمء دهاة غامضون.. 
© معرفتهم عميقةء سريعو الفهم والاستجابة.. 
۰ عمق معرفتهم لا يسبر غوره» ولأن معرفتهم لا يستر غورها.. 
٠.‏ فلن نستطيع أن نصف سوى مظهرهم فقط.. 
٠‏ منتبهون كأنهم يعبرون جدولاً ملينًا بالثلج في الشتاء.. 
» حريصونء كأنهم رجال يحدق بهم خطر.. 
۵ مهذبون» كأنهم ضيوف في زيارة.. 


رف 


كذلك (0؟): 
ف العقلاء يكتفون بمعائقة الواحد 
٠‏ وبذلك يصبحون قدوة للجميع 
© لا يستعرضون قدراتهم 
٠‏ لذلك تشع منهم القوة 
٠‏ إنهم لا يبررون أنفسهم 
٠.‏ لذلك فهم متميزون 
٠‏ إنهم لا يتفاخرون 
© لذلك يحاط بهم التقدير.. 


رابها- حضارة الهند 


إذا كان الفكر الفلسفي الهندى» كما يلاحظ ذلك كل من درسوهء يتسم بالثراء الشديد 
والشمول المحيطء فضلاً عما هو معروف عن قدمه وعمقه؛ فإن طابعه التربوى هو القَسّمة 
الرئيسية في هذا الفكرء قديمًا وحديثاء ونعنى بالطابع التربوى هذا أنه استهدف بالدرجة الأولى 
'تحسين الحياة"» فقد واجه الفلاسفة الهنود العذاب الجسدى والذهنى والروحى» وسعوا لفهم مبرراته 
وأسبابه» وحاولوا تحسين فهمهم لطبيعة الإنسان والكون؛ كما أرادوا استئصال أسباب المعاناة؛ 
وتحقيق أفضل حياة ممكنة. وتشكل الحلول التي وصلوا إليها ومبررات النتائج الكامنة وراء هذه 
الحلول» فلسفات هؤلاء الحكماء الأوائل (سعيد إسماعيل, 0174:1999 . 

وليس معنى هذا بطبيعة الحال» انصراف الفلسفة الهندية عن مهمة التأمل والتنظيرء كلاء 
فإذا كانت الاعتبارات العملية السلوكية تشكل جوهر هذه الفلسفة» فإن الاعتبارات النظرية تشكل 
إطارهاء والأولوية هي للاعتبارات العملية السلوكية» وتصبح وظيفة الجوانب النظرية تقديم المبرر 
للحل المختار للمشكلة السلوكية. 

فالمشكلة المركزية للكم الأكبر من الفقراء هي ما يعانونه من إثم وعذاب» نتيجة لتلك الهوة 
الواسعة بين ما يريدون وبين ما يملكون» فإذا كانت الثروة المادية أهم وسيلة لحصول الإنسان 
على ما يريد أو بعضه على الأقلء» فماذا يفعل هولاء» وهم لا يملكون عادة ثروة تتيح لهم 
الحصول على ما هم بحاجة إليه؟ إن حل هذه المشكلة يكمن في مبدأ التطابق بين الرغبة 
والإمكانية» أو على أقل تقدير» تضييق الهوة إلى أدنى مسافة ممكنة. 

في بعض الإيديولوجيات» يركزون على توفير الثروة المادية في أيدى الفقراء» وهذا سبيله 
'ثورة سياسية", لكن الحل الذي ترتأيه الفلسفة الهندية» يتركز في تقليل الرغبة...في بث الزهد 


72: 


...في القناعة» وفي أمور مثل هذه يحتاج الأمر إلى إقناع وتأمل» ويحتاج إلى تدريب ورياضات 
نفسية وروحية» أو قل بصريح العبارة» الحل هنا تربوى بالدرجة الأولى» ويستتبع هذا التعرف بعمق 
على طبيعة الإنسان» وفهم النفس والوعى بالذات» تمهيدا لممارسة ضبط النفس» والسيطرة على 
الرغبات وكبح جماحهاء ومن هنا أصبحت الممارسة العملية للفلسفة الهندية» في أحسن صورها 
هي فن العيش في إطار السيطرة الكاملة على ذاته (كولر, 9:1984؟). 
وترتبط فلسفة الهند بكل أنواع الفكرء فمن جانب» ترى فلسفة الهند أن كل شئ هو 
الله»ومن جانب آخر ترى أن كل شئ في الله. وحينًا ترى أن المثالية أساس كل شئء وحينًا آخر 
تستبدل المادية بالمثالية» وتارة تدعو لعبادة الله» وتارة أخرى تدعو إلى الإلحاد. ومن ناحية أخرى 
ترى أن المحبة هي الخير الأسمى» ومن ناحية أخرى تعد الحق في القدرة(مهرين, 017:700). 
وتلعب برهما (القوة المقدسة) أعظم دور في فلسفة الهندء وبرهماء أو القوة المقدسة» هي 
الحقائق التيتتجاوز العالم العملى» ومن هنا فهي تخلو من الألم والحزن» فإذا اختفي العمل 
83 فإن ثمرة العمل التي تتمثل في الألم تختفي أيضّاء ويسعى أنصار فرقة مرتاضى الهند 
أن يتخلصوا من شرور العمل (كرما) عن طريق الوصول إلى (برهما)» وعن طريق فلسفة الهند 
يمكن الوصول إلى برهما من خلال ثلاثة طرق (مهرين: 08): 
-١‏ طريق العلم Gyana Marga‏ 
۲- طريق الأحاسيس Bhakti‏ 
"'- طريق العمل Karma Marga‏ 
وتوجد قوة برهما في أعماقنا جميعَاء وهي جاهزة في كل لحظة لكى تخدمناء شريطة أن 
ندركها. 
ولا يهتم الفيلسوف الهندى (بنظرية العلم) وكيفية العالم» فهو يريد أن نحظى بمعرفة أنفسنا 
لنصل إلى قوة برهما. 
ومن ثم فإن العالم يبدو لأى فيلسوف وهمّاء أو (1/13[93)» وهو يسعى ألا يقع في فخ 
الوهم حتى يصل إلى برهما أو الحقيقة. وللتخلص من براثن الوهم» وهشاشة الوجود» يطرح 
الفليلسوف الهندى كل قواه العقلية جانبّاء ولاختراق أسرار الوجود» وتجاوز ميدان المجهول فإن 
الفيلسوف الهندى يطوى طرقًا طويلة عديدة. 
والفيدا 1/103 أقدم كتاب دينى معروف» وليس هذا الكتاب المقدس كتابًا هنديًا أصليّاءوانما 
هو كتاب (هندو آرى)» حمل الفاتحون الآريون عناصره معهم إلى وادى (البنجاب) المفتوح» حيث 
فرضوا تعاليمه على الوطنيين فرضًاء واذا فهو لا يمثل العقلية الهندية» ولا يصور المدنية القديمة 
التي كانت زاهدة في تلك البلاد قبل وجوده فيها بأكثر من خمسة عشر قربّاء بل بالعكس» كثيرًا ما 
يجد فيه القارئ صورًا عقلية واجتماعية هي على طرفي نقيض مع الصور التي كشفها الأثريون 


Vo 


للهند الغابرة» وفوق ذلكء. فهو مكتوب باللغة السنسكريتية» التي لم تكن معروفة عند الهنود 
الأصليين من غير شكء والتي هي لغة الآريين وحدهمء غير أن هذا الكتاب لا يزال هو أقدم 
المستندات العلمية المعتمدة في تاريخ الهند (سعيد إسماعيل؛ 1999: .)1١75‏ 

ولكلمة الفيدا عدة معان أدقها: العلم عن طريق الدين بكل ما هو مجهول.ووففًا لفلسفة 
الهندء فإن الشخص الذي يريد أن يعيش حكيمًا لابْدَ له من أن يطوى أربع مراحل (مهرين:؟5): 

المرحلة الأولى: هي مرحلة التلمذة والطاعة 0أ1/35ا8046: وفي هذه المرحلة يجب على 
الشخص ألا يتزوج ويعف نفسه»ء وبعد ذلك يصل إلى مرحلة الزواج 63035455 » وحينئذ يدخل 
المرحلة الثالثة 01351143 2/305 وفي هذه المرحلة يترك البيت ويعيش زاهدًا وبعيدا عن 
المدينة» في إحدى الغابات. وفي المرحلة الرابعة اءا¡8» يعيش الشخص كدرويش لا يستقر في 
بيت. وفي هذه المرحلة يتناسى ذاته ويستغرق في روح 'برهما"» فينسى قيوده المادية تمامًا. 

والهدف من فلسفة الهند أن تصل بالإنسان إلى مرحلة 228/0103 وبناء على هذا فإننا 
سوف نرى كل الاختلافات في الأنظمة الفلسفية الهندية» وتلتقى كل هذه الفلسفات الهندية في 
نقطة واحدة! 

وقد حث بعض فلاسفة الهند أتباعهم على السير في هذا الطريق» لكى يتخلصوا من 
القيود المادية» وذلك بممارسة الرياضة الروحية» ومن تم» فإنهم يتجاوزون الحياة المؤلمة والمعذبة. 
ومن خصائص فلسفة الهند الأخرى» طريقة التقائها مع أسرار الوجودء ولا تبدو في تاريخ الفكر 
الإنسانى تلك الأفكار السامية والعظيمة» كما وردت في هذا الشأن في الكتب الفلسفية الهنديةء 
وجمال الفلسفة الهندية أنها تشير إلى أسرار الوجود بحذر وسرية تامة» فيبدو عليها نغمة الحيرة 
والأاضطراب» فتعترف بجهلها المطلق. 

ويقول في هذا الشأن 'أوبانيشادها" أحد كتب فلسفة الهند العظيمة: "إن كل شخص 
يحاول أن يدرك ما لا نهاية له.. يغوص في ظلمة أحلك في كل خطوة يخطوها"» وفي مخطوط 
آخرء عندما يريد الفيلسوف أن يذكر 'سر الأسرار" فإنه يذكره كما يلى (تاتتوام - هاك تو)» أى: 


هذا أنت. أن ت(مهرين:؟5). 


اليوذية: 

ففي العام 55, ولد جوتاما بوذا 8100013 60143003 في سفح جبال الهملاياء على 
حدود أوذ 01001 ونيبال» واليه تنسب البوذية(سعيد إسماعيلء 1194: 2)184 وقد تركت حياة هذا 
الرجل وشخصيته انطباعًا على شعوب جنوب وشرق آسياء بدرجة لم يصل إليها أحد سواء من 
حيث عمق الأثرء أو من حيث الاستمرارية. كان واحدا من كبار المجددين للفكرء الذي ظلت 
تحيط بحياته الأسطورة والشعرء حتى لقد بدا أمام كثيرين من أتباعه وكأنه لم يكن أحد أفراد بنى 


كلا 


البشر الفانين! ولم تقم هذه الشخصية بالوعظ والإرشاد فحسب» بل تميزت بعدد من الصفات 
النادرة في اجتماعها في شخصية واحدة» وفي صدقها واتساقها من حيث القول والفعل. 

كان بوذا يقول لتلاميذه: 'انتشروا في الأرض كلهاء وانشروا هذه العقيدة» وقولوا للناس: إن 
الفقراء والمساكين والأغنياء والأعيان كلهم سواء» وكل الطبقات - في رأى هذه العقيدة- تتحد 
لتفعل فعل الأنهار» كلها تصب في البحر. 

ولكن» هل تصب في البحر لتجدد ماءه» أو لتقلل من ملوحته» أو تزيد من سعته؛ أو 
لتعوضه عن البخرء أو لتفقد فعاليتهاء وتعلن نهاية رحلتها؟! 

لقد رفض بوذا التضحية في سبيل الآلهة» وفزع أشد الفزع لرؤية الحيوان يذبحونه ليقيموا 
طقسا لا ينتفع به غير الكهنة. 

ورفض كل اعتقاد وكل عبادة لكائنات أعلى من هذه الطبيعة.. 

وربأ بنفسه عن الرقبى والعزائم والتراتيل.. 

ووصف بوذا بأنه كان يدير ظهره لغلظة المعاملة» ويمتلئ قلبه بالرحمة» فهو رحوم شفوق 
بكل كائن تدب فيه الحياة» وحرص حرصًا واضحًا على أن يترفع عن النميمة. كان يود أن يرد 
الحسنة» والكراهية بالحب» وإذا أسئ إليه في النقاش أو أسئ التفاهم بينه وبين من يحاوره» آثر 
الصمت: "ذا أساء إلى إنسان عن حمقء فسأرد عليه بوقاية من حبى إياه حبًا مخلصًا. وكلما 
زادنى شرّاء زدته خيرًا. فإذا جاء أحمق وأهانه» استمع بوذا وهو صامتء حتى إذا فرغ الرجل من 
حديثه» سأله بوذا: إذا رفض إنسان أن يقبل منحة تقدم إليه» فمن يكون صاحبها؟ فيجيبه الرجل: 
إن صاحبها عندئذ هو من قدمها. فيقول بوذا له: إنى ارفض يا بنى قبول إهانتك» وألتمس منك أن 
تحفظها لنفسك!!(سعيد إسماعيل؛ 180:1999). 


خامساً- حضارة الفرس 


وهنا نجد أن الفرس كانوا قديمًا يعبدون الحيوانات والأجداد والأرض والشمسء وكان هذا 
الدين يتفق مع دين الهندوس في كثير من عناصره وآلهته» وكان أكبر الآلهة عندهم 'ميثرا" إله 
الشمس» و "أنا هيتا" إله الأرض والخصب والنماء» و"هوما" الثور المقدسء الذي زعموا أنه مات 
ثم بعث حيّاء ووهب الجنس البشرى دمه شرابّاء ليسبغ عليه نعمة الخلود(سعيد إسماعيل؛ 1999: 
١01؟),‏ 

وكانوا علاوة على ذلك يقسمون الموجودات إلى قسمين» الأول يشمل الموجودات الخيرة 
التي تصدر عن قوى الخيرء وتبعث على السعادة» ومن مظاهرها النهار والخصب والصحة 
والجمال والاستقامة» وما شابهها. والقسم الثانى» يشمل الموجودات الشريرة التي تصدر عن قوى 
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الشرء وتبعث على البؤس والشقاء» ومن مظاهرها: الليل والشتاء والجفاف والقحط» والأمراض» 
والقبح» والكذب» وأمثالها. 

ولم يعجب هذا 'زرادشت" (578- ١ددق.م)ء‏ الذي أخذ ينادى» بجملة من الأفكار 
ويدعو إلى سلوكيات» ويبشر بمجموعة من القيم والاتجاهات» مما عرف في جملته باسم 
"الزرادشتية" والتي تحولت إلى ديانة رسمية لإيران قبل الإسلام» والواقع أنه ربما عاش في فترة 
مبكرة عن ذلك التاريخ. وكان الكتاب المقدس للدين الجديد هو مجموعة الكتب التي جمع فيها 
أصحاب النبى الجديد ومريدوه أقواله وأدعيته» وسمى أتباعه المتأخرون هذه الكتب الأبستا 
(الأبستاق) (سعيد إسماعيل, 101:1999). 

وبالتالى فقد أصبحهناك ركنان أساسيان في الديانة الإيرانية هما: الإيمان الآرى التقليدىء 
وتعاليم زرادشت. والتاريخ الدينى لإيران هو قصة تفاعل هذين الضربين من الإيمان تحت تأثير 
قوى خارجية» ففي عصر الأخمينيين -55٠0(‏ 77 ق.م)» وهو من أزهي فترات التاريخ السياسى 
في إيران» ازدهرت الزرادشتية عندما تسللت إلى ديانة الدولة التقليدية. ويكشف عدد من النقوش 
الملكية أن الزرادشتية كانت مصدر تأثير على البلاط خصوصا خلال حكم الملك داراءوالملك 
اكسيركس(بارندر: 191). 

وكان الكهنة الرسميون في إيران هم المجوس» وهم طبقة مغلقة من الكهنة يتوارثون 
المناصب» ومهمتهم خدمة الدين. وأيًا ما كانت الطقوس التي تؤدى فهم الذين يقومون بها »وعندما 
أصبحت الزرادشتية ديانة شعبية» تولى المجوس فيما يبدو مهمة تعليمها للناس» ربما دون أن 
يضعوا في أذهانهم أنها ديانة أو عبادة متميزة عن الدين القديم» وكلما عمل المجوس على نشر 
الديانة الزرادشتية في إيران» تآلفت تعاليم النبى الجديد مع الإيمان التقليدى القديم في مركب واحدء 
اتسم بسماته العصر الأخمينى والعصور التي تليه. 

ومثلما هو أصل المجوس غير معروفء فإننا نجهل أصول ديانتهم» ولكن من المعروف 
أنهم كانوايؤكدون على أن الكون يستند إلى قوتين: الخير والشرء وكانواء بعكس الفرس» يعرضون 
جثث موتاهم لتمزقها الحيوانات الوحشية أو الطيور الجارحة(سامى سعيد, ورضا جواد: .)1١‏ 

وكانت رسالة زرادشت رسالة أملء وقد كتبت في أفضل صورة في شأن الرسالة المساوية 
(الأفستا)» ذلك الكتاب الزاخر بالإلهام والثورة الروحية» ويعرض لنا زرادشت في هذا الكتاب خير 
الثمار من شواطئ المجهول ببيان مشوق ومفعم بالسعادة» ويبشرنا زرادشت باليوم الذي تكون فيه 
الكلمة المسموعة للقدرة السماوية في هذه الدنيا. وهذا الكتاب هو المعرفة الخالصة والماء الزلال 
للعطشىء وهو بمثابة النبع المنعش للروح» والذي يعد من يطلع عليه بالقوة المتجددة (مهرين:١١5).‏ 

وإذا كان الزرادشتيون على أخلاق عالية» وجديرين بالمحبة» فذلك مرده إلى المبادئ 
السامية التي يتبعونهاء فمن مبادئهم: 
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أ- وفقًا لكتاب الأفستاء فإن للزرادشتى ثلاث وظائف: 
-١‏ يجب عليه أن يحب عدوه. 
-١‏ يجب عليه أن يطهر الإنسان الملوث. 
-٣‏ أن يعلم الجاهلء ولكن في الوقت نفسه لا يجب أن ينسى ألا يطيل أمر الصداقة مع 
الخبثاء والأشرارء وقد ورد في (يسنا)» الباب ٠٠١‏ الفقرة 5: (إن من يحسن على 
الخبثاء » فهو نفس خبيثة). 
ب-إن الإنسان» وفقا لتعاليم زرادشت» ليس مثل عسكرى الشطرنج الذي يتحرك في حرب 
متواصلة بدون إرادته» بل إن له مزية الإرادة إذ إن أهورا مزدا قد طلب أن يكون للأفراد 
شخصيات مستقلة» وفكر خاصء وأن يسيروا في طريق النور بمنتهي الحرية. 
وبناء على مذهب زرادشت فإن التسليم بالمقدورات هو طبع الحيوانات المتدنية»وليس 
الإنسان 'السامخ: 
ت-لا يلقى مذهب زرادشت بالا إلى الأمور المهمة والمجردة» ويركز اهتمامه على المبادئ 
الأخلاقية ويبتعد عن المظاهر الجوفاءء والعادات والتقاليد الجافة. 
وان من العناصر الأساسية للدين الزرادشتى» الاعتقاد بالحياة الأخروية» فهو يقول: "لا 
تنتهي حياة الإنسان بموته في هذا العالم المادى» بل له حياة أخرى بعد هذه الحياة الدنياء فالذين 
عملوا الصالحات في حياتهم الدنيا يدخلون عالم السعادةءوالذين دنسوا نفوسهم بالشرورء يدخلون 
عالم الشقاء. والاعتقاد ببقاء الروح من معتقدات هذا الدين الأساسيةء فهو يقول بفناء الجسمء أما 
الروح فيبقى ويلاقى جزاءه( سعيد إسماعيل؛ 104:1999؟). 
ولكن أكبر فخر لزرادشت أن الصورة التي تصورها إلهه هي أنه يسمو على كل شئءوأنه 
عبر عن هذه الفكرة بعبارات لا تقل إجلالاً عما جاء في سفر أيوب: 
** هذا ما أسألك عنه فأصدقنى الخبر يا أهورا مزدا:منذا الذي رسم مسار الشموس والنجوم؟ 
** ومن ذا الذي يجعل القمر يتزايد ويتضاءل؟ 
** ومن ذا الذي رفع الأرض والسماء من تحتها وأمسك السماء أن تقع؟ 
** من ذا الذي حفظ المياه والنباتات؟ 
** من ذا الذي سخر للرياح والسحاب سرعتها؟ 
** ومن ذا الذي أخرج العقل الخير يا أهورا مزدا؟ 
وفي الترنيمة ۲۳ من ترانيم زرادشت (ص 25) ثلاثة مقاطع تتناول الصالح والشرير 
بوجه عام والأعمال التي تحدد صفة كل منهماء والمعاملة التي سيجدانها في هذا الوجود» أى 
الوجود الأرضىء يلى ذلك أحد عشر مقطعا تتناول زرادشت» نفسه»ء كرجل صلاح وخير. 
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ه والمقطع الأول يستهل بالعقاب الذي يناله الخير والشرير» والذي يجمع بينهما 
> بالنسبة للشرير والرجل المستقيم.. 
” وهذا الذي يجمع بين الخطأ والصواب.. 
> ستكون المحاكمة بالنظام القائم.. 
” تبعًا لقوانين هذا الوجود. 
والمقطع الثانى يوضح أن معاقبة الشرير سواء بالفكر أو الكلمة أو الفعل نوع من العمل 
الصالح» كما هو الشأن بالنسبة لمن يحول أحدًا من أسرته أو قبيلته أو قريته إلى طريق الخيرء 
فكلا الأمرين يتفقان مع إرادة الرب. 
” من بالكلمة أو الفكر أو الأيدى.. 
” يلحق الأذى برجل الشر... 
” أو هذا الذي يحول ابن عشريته إلى الخير... 
”ا كلاهما يسعدان الرب وينفذان مشيئته... 
أما المقطع الثالث»ء فيضيف إلى العمل الطيب الخير الذي يقدمه الإنسان إلى الآخرين» 
وأيضًا العناية بتربية الثيران مصدر الرزقء بهذا يكون المرء في انسجام مع الثالوث ويستحق 
الهناء.. 
” هذا الذي ينتمى إلى الأسرة أو القرية أو القبيلة أيها الرب.. 
” يصنع نعمة لرجل الصلاح أو يكد في رعاية القطيع.. 
> سيسير في مرعى "الحق" و 'العقل الخير".. 
والمقطع الرابع يمهد زرادشت» لكونه الرجل الخير فهو الذي سيقود ضد مختلف الأعداء 
أولاً عن الرب» ثم عن العائلة والقرية والقبيلة » ثم عن مرعى الثور. 
> أنا الذي بصلاتى أطرد عنك» أيها الرب الحكيم.. 
> العاصى وعقل السوء... 
> وأحمى العائلة والقرية من الشر الذي يكمن عن قريب.. 
” وأدفع الظالمين من القبيلة»ومن مرعى القطعان.. 
” أسوأ الرعيان.. 
والمقطع الخامس» يضيف إلى ذلك كونه خاضعا للنظام الإلهي» لأنه أعظم الأشياء كلها 
عندما سيكون قد وصل إلى أو أحرز أو اتحد مع الأقانيم العلوية. 
> آنا الذي سأنفذ نظامك» كأعظم الأشياء.. 
” وعندما سأحرز الحياة المديدة ستكون العاقبة.. 
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> سيادة "العقل الخير"» والطرق المستقيمة للحق.. 
> حيث يقطن "الرب الحكيم' .. 
أما "مانى" 1/301 فإن معنى كلمة مانى في الفارسية: الفريد» والنادرء كان موجودًا في 
القرن الثالث الميلادى (كامل سعفان:۸١٠).‏ 
بعد أن اطلع مانى على الأديان المتعددة حتى وقته؛ ادعى النبوة» وهو في سن العشرين.. 
وأعلن أنه هو الذي جاء ليتم عمل زرادشت» وبوذاء والمسيح» فهؤلاء جميعًا شذرات من 
الحقيقة» وإن كانت هذه الشذرات قد فسدت بفساد الأتباع (والآن أرسلنى الله لنشر دين 
الحق...أرسلنى الله من بابل حتى تصل دعوتى إلى العالم أجمع). 
وكان مما يتسق وخصائص تفكير الناس في تلك الأيام أن تحتوى تعاليمه على ضرب 
من مزج الأديان والآلهة» حتى يحدث لون من (المصالحة الفكرية) بين الطوائف الدينية التي تعج 
بها الامبراطورية الفارسية» وهي في حالة حرب مدمرة مع الامبراطورية الرومانية» فلم تكن 
الامبراطورية قادرة على الصمود في وجه الرومان» وهي في حالة تمزق فكرى وولاء ضائع بين 
المثية والبوذية والزرادشتية والصابئة المندائية» واليهودية والمسيحية» ومن ثم دعا إلى دين يجمع 
بين الأديان جميعاء فقد رأى أن مؤسسى الأديان قبله كانوا جميعًا على صواب» كان بوذا 
زرادشت وموسى ويسوع المسيح أنبياء صادقين» بيد أنه ؤكل إليه أن يوضح تعاليمهمءالتي 
أصابهها الأتباع بالنقص والاضطراب. 
وزعم أنه يؤمن بالقيمة التربوية للفن» فقرر تجليد الكتب تجليدًا فاخرّاء وأن تزين بالرسوم» 
وأن تصاحب الطقوس تراتيل وموسيقى جميلة (سعفان: .)14١‏ 
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الفصل الثالث 
المثالية الإغريقية 
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الفصل الثالث 
المثالية الإغريقية 


إغراق في التمجيد: 
* لا يستطيع أحد أن ينال من روعة الحضارة الإغريقية وعظمتها... 
وما ينبغى لأحد أن يُهون من تأثيراتها على ما جاء بعدها من حضارات وثقافات.. 
" إن من حق مواطنى كل حضارة أن يفخروا ويزهوا أمام العالمين بما أنجزته حضارتهم.. 
لكننا نلاحظ غلوًا واضحًا لدى الكثرة من مؤرخى الحضارة الغربية من الغربيين بما أنجزته 
الحضارة الإغريقية» إلى حد إنكار ما كان لسابقيهم من نتاج حضارى على وجه العموم وانجاز 
فلسفي على وجه الخصوص» وقد عرضنا لهذا بالتفصيل إلى حد ما في كتابنا عن فلسفة التربية.. 
ونسوق هنا مثالا واحدا لأحد كبار الفلسفة الغربية» ممن طبقت شهرتهم الآفاق عبر عقود 
عدة من عصرنا الحاضر» ألا وهو برتراند رسلء فماذا قال؟ (رسلء 1904:؟؟): 
'لن تجد في التاريخ كله ما يثير الدهشةء أو ما يتعذر تعليله» أكثر ما يدهشك ويتعذر 
عليك تعليل الظهور المفاجئ للمدنية اليونانية. نعم إن عناصر كثيرة مما تتألف منه المدنية كانت 
موجودة قبل ذلك بآلاف السنين» في مصر وما بين النهرينءوانتشرت من هناك إلى الأقطار 
المجاورة » لكن بقيت تنقص الإنسان عناصر أخرى حتى جاء بها اليونان»وليس منا من لا يعلم 
ما أداء اليونان في الفن والأدب» لكن ما أدوه في النطاق العقلى الخالص أشد غرابة مما أدوه في 
الفن والأدب على عظمته؛ فهم الذين اخترعوا الرياضة» والعلم والفلسفة اختراعًاء وهم أول من كتب 
التاريخ متميرًا عن مجرد سرد الأخبار» وهم الذين أرسلوا الفكر حرًا في طبيعة العالم ونهاية الحياة؛ 
دون أن يغلوا أنفسهم بقيود العقائد الموروثة» وكان ما صنعوه في ذلك من الروعة بحيث ظل 
الناس حتى عصور حديثة جدا يكتفون إزاء العبقرية اليونانية بفتح أفواههم دهشة» وبالحديث في 
تلك العبقرية كما يتحدثون عن ألغاز السحرءومع ذلك ففي مستطاعنا أن نفهم تطور هؤلاء اليونان 
فهمًا علميّاء وجدير بنا أن نفعل ذلك". 
ولن نتوقف طويلا أمام مثل هذه الدعوىء بيد أننا لابْدَ أن نتذكر أن الحضارة الإغريقيةء 
إذ نشأت متأخرة عن حضارات الشرق جميعاء فإنها أفادت منهاء بل إن ظهور هذه الحضارة على 
سواحل آسيا الصغرىء لا في اليونان نفسهاء راجع إلى احتكاكها واتصالها بالحضارات الفينيقية؛ 
وعنها أخذت اللغة اليونانية أبجديتهاء والبابلية» وعنها أفادت علم الفلك» وغيرها من حضاراء” 
ظلت تمد الحضارة الإغريقية طوال تاريخها بكثير من عناصر ثرائهاء فضلاً عما كان لرحلات 
كبار مفكرى الإغريق من أمثال أفلاطون» وهيرودوت» إلى مصر وغيرها من أثر كبير في تشكيل 
فكرهم (أحمد صبحى: ۱۷) . 
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إن التهويل من شأن الحضارة الإغريقية على حساب سائر الحضارات القديمة إنما هو 
نزعة عنصرية لدى الأوربيين المحدثين» ولم يعرفها اليونانيون القدماء. حقيقة لقد استهجن 
أفلاطون استرقاق اليونانى لليونانى» بينما لم يجد حرجًا في ذلك بالنسبة لغير اليونانى» وحقيقة 
جمع أرسطو في اليونانيين فضائل شعوب الشمال والشرق بدون رذائلهم» ومع ذلك فقد كان 
الإغريق أكثر تواضعًا من أخلافهم الأوربيين في معرفة حقيقة أنفسهم. 
فجر المثالية الإغريقية: 

بدأ الفكر اليونانى فكرًا أسطوريًا تأثر فيه اليونان بالأساطير الشرقية القديمة» إذ يلاحظ 
المؤرخ للفكر اليونانى أنه بدأ بداية أسطورية تمثلت بوضوح في أشعار هوميروس» وهزيود» من 
ناحية» وفي العقائد الدينية من ناحية أخرى» وكان الانتقال إلى مرحلة وسط امتزجت فيها 
الأسطورة» بالدليل العقلى» وهذا ما نجده في فلسفات الطبيعيين الأوائل والمتأخرين» وكذلك عند 
الفيثاغوريين والإيليين» ولم يتخلص الفكر اليونانى من الأسطورة والخرافة إلا منذ عصر 
السوفسطائيين الذين التزموا المنهج الحسى في المعرفةء وكذلك ظهور المذهب العقلى عند 
الفلاسفة الكبار (مصطفي النشار» +74:199). 

وتعتبر القصائد الهومرية أقدم ما وصل إلينا من شواهد الفكر اليونانى» وهي تؤلف 
قصتين كبيرتين هما: الإلياذة » والأوديساء وتنسبان إلى هوميروس منذ زمن بعيد قبل الميلادء 
غير أن الشك قديم في حقيقته» وفي نسبة القصتين جميعًا لشاعر واحدء وقد ذهب بعض النقاد 
المتأخرين إلى أنهما لطبقتين من الشعراء» بحيث ترجع الإلياذة إلى القرن التاسع» وترجع الأوديسا 
إلى أواخره» والنصف الأول من القرن الثامن» وأن هوميروس أشهر أولئك الشعراءء أو أنه أحدثهم 
عهداء وحفظ القصائد وأنشدهاء فنسبت إليه باعتباره الجامع لهاء فإن اسمه يعنى 'المنسق"» ويذهب 
فريق آخر من النقاد إلى أن هوميروس ناظم القصائدء وليس من شأننا الموازنة بين هذين الرأيين 
وحسم الخلاف» وإنما الذي يعنينا تعرف أفكار اليونان في ذلك العهد» ونحن نجد في القصتين 
أفكارًا في الطبيعة والآلهة والإنسان والأخلاق (يوسف كرم, 1945:؟). 

ولاب لنا أن نعترف بأن العقيدة الدينية» كما هي في هوميروس ليست دينية إلى حد كبيرء 
فالآلهة هناك بشرية إلى أقصى الحدودء ولا تختلف عن الإنسان إلا في كونها خالدة ومزودة بقوة 
خارقة للطبيعة البشريةء أما من الوجهة الخلقية فليس ثمت ما يحفزنا إلى استحسانهم. ومن العسير 
علينا أن ندرك كيف أمكن لهؤلاء الآلهة أن يُدخلوا في أنفس الناس شينًا من الرهبة» ففي بعض 
الفقرات من أشعار هومر -وهي فقرات مفروض فيها أنها متأخرة التاريخ- ترى الآلهة يعامّلون 
بروح استخفافء وأما الشعور الدينى الصادق الذي قد نصادفه عند هومر فإنما نصادفه شعورًا لا 
يهتم بالآلهة بقدر اهتمامه بكائنات ألطف وجودًا منها مثل: "القَدّر" و "الضرورة" و 'القضاء"» وهي 


4 


كائنات يخضع لها زيوس نفسه»ء فقد سيطر " القدر" سيطرة قوية على الفكر اليونانى كله» وربما 
كان مصدرًا من المصادر التي استمد العلم منها اعتقاده بقوانين الطبيعة(رسل, 0:1904؟). 
ومن هذا التصوير الهومرى للألوهية نستخلص ما يلى: (أحمد صبحى:١؟):‏ 
-١‏ كان الدين أضعف مظاهر الحضارة الإغريقية على الإطلاق» فهو دين لا يبعث على 
تدين ولا ينظر إلى قداسة. 
؟- لما كان الدين وفقا لخيال هوميروس لا يقدم تفسيرا لنشأة الوجودء ولا مشكلة الموت»› وما 
بعده» بل يقدم صورة عابثة عن الخير والشر والجزاءء فإنه قد ترك فراعًا فكريًا ملأته 
الفلسفة فيما بعدء بينما لم يكن ذلك كذلك في الحضارات الشرقية التي وجدت في أديانها 
إجابات وحلولاً للمشكلات الميتافيزيقية المعهودة. 
۳- لما كان الدين يترك انطباعًا لا أخلاقيًا عن الآلهةء فإن الأخلاق لدى اليونان -عملية 
على مستوى الأفراد» ونظرية على مستوى مذاهب الفلاسفة- لم تقم على أساس من 
الدين» بل ظلت مستقلة عنه. 
5 - إن هذا التصور العابث للألوهية لم يشبع العاطفة الدينية» سواء لدى العامة أو الخاصة. 
أما بالنسبة للعامةء فقد تسربت إلى مشاعرها ديانات شرقية» وأما لدى الخاصة فقد تسربت 
العقيدة الأورفية إلى الفكر الإغريقى. والعقيدة الأورفية نسبة إلى كاهن من تراقيا في القرن 
السابع ق.م اسمه أورفيوسء والعقيدة ذات أصول شرقية» ربما من الهند» وهي عقيدة 
البيئات الزراعية» حيث تتجدد الحياة للموتى» كما تتجدد حياة النبات بالبذور. 
وعلى وجه العموم فقد أحس اليونانيون في الواقع بالكبر بما لهم من طاقات» لكنهم أقروا 
أن كثيرًا من الأمور كان يعز على إدراكهم» وأرجعوا إلى الآلهة كل ما التبس عليهم فهمه» ومن 
ثم كان من المهم أن تقام علاقات بالآلهةء وأن يبتغى أقصى العون من جانبهم» وليس ذلك لمجرد 
الخوف من أن يختل نظام الطبيعة» أو الخوف من أن تضن الأرض بثمارهاءوإنما مرد ذلك إلى 
أن بواعث الفعل الإنسانى ذاتها ترتكز على لحظات غيبية من لحظات الفكر الملهم» أو ترتكز 
على وفرة من الطاقة الفياضة ليس في وسع الإنسان أن يستجلبها بإرادته وحدها (يوراء 78:1944). 

وقد رأى اليونانيون آلهتهم في أشكال بشرية» وأن لهم طبيعة مثل طبيعة البشرء لكنهم 
أدركوا في الوقت نفسه أن بين الآلهة والبشر فروقًا هائلة شاسعة» وأول هذه الفروق أن الآلهة لا 
تشقى بالشيخوخة» ولا يأتيها الموت» فبوسع الآلهة أن تحيا كما يحب البشر أن يحيا حياة لا 
يطارده دومًا غم الحياة والخوف من المستقبل المجهولء وادراكه أنه في أية لحظة قد يمضى إلى 
سكون العدم. إن الآلهة» بما لها من قوة لا يعتورها الذبول وجمال دائم» تمتاز عن الإنسان 
بامتلاك ما لم يتوافر له» الأمر الذي يجعلها موضع الهيبة ومثار الحيرة (بورا:۷۹). 
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وفي مقابل ما ساد من اتجاهات فلسفية مادية على أيدى طاليس وأنكسمانس» 
وأنكسيمنديس» برزت المدرسة التي أسسها فيثاغورس» حيث حاول من خلالها أن يتخطى التفسير 
المادى الصارم» وأن يقول بتفسير مغاير هو التفسير الرياضى الهندسى المعقول (حربى عطيتو. 
۲ (. 

ولم تكن الفيثاغورية مدرسة فلسفية فحسب» بل كانت إلى جانب هذا مدرسة دينية 
أخلاقية» على نظام الطرق الصوفيةء فإلى جانب المبادئ الفلسفية التي قالت بها هذه المدرسةء 
توجد مبادئ صوفية ومذاهب متصلة بالزهد والعبادة. إنها نظام من الأخوة الدينية» ولم تكن 
جماعة سياسية. 

كانت الفيثاغورية أشبه بالدير أو المعبدء فجميع الطلبة يرتدون زيًا واحدًا هو البياض»› 
ويعيشون معيشة زهد وبساطة» ولا ينتعلون» بل يمشون حفاة الأقدام» كما كان يؤثر عن سقراط 
الذي كان متأثرًا بتعاليم الفيثاغوريين تأترا شديدًا مما يتضح في محاورة فيدون» ولا يسرفون في 
طعام أو شراب» ولا يكثرون من الضحك أو الإشارة أو الكلام» ولا يحلفون بالآلهة "لأن واجب 
المرء أن يكون صادقا بغير قسم". وكانوا يحاسبون أنفسهم آخر النهار على ما فعلوه فيسأل كل 
واحد منهم نفسه عن الشر الذي ارتكبهء والخير الذي قدمهء والواجب الذي أهمله. ولم يكن التعليم 
كتابة» بل شفاهة» أى سماعًا وتلقيئًا عن الأستاذء ولم يؤثر عن فيثاغورس أنه ألف كتابّاء وكانت 
تعاليم المدرسة سرية» يعاقب من يفشيها بالطرد. ولقد التزموا السرية التامة التزامًا دقيًا إلى حد أن 
أسرارهم لم تعرف إلا في عهد سقراط وأفلاطون(حربى: 5؟). 

وللمدرسة آداب متعارف عليهاء فمن آدابها 'الصمت“ فالتلميذ الجديد مطالب بالصمت 
مدة خمس سنوات» ثم يصبح له الحق بعد ذلك أن ينتقل من صفوف المستمعين إلى خاصة 
التلاميذء فيطلب العلم على فيثاغورسء ذلك أن طلبة المدرسة نوعان: خاصة» وجمهورء أو تلاميذ 
منتظمون» ومستمعون» أما الصفوة» فهم الذين كانوا يقربون فيثاغورس» ويعلمون مذهبه» ويعرفون 
أسرار التعاليم الرياضية والدينية» أما المستمعون فكانوا عبارة عن حلقة واسعة لا يسمح له إلا 
باستماع القشور من التعاليم بغير تفسير دقيق. 

وقد قامت إلى جانب الفيثاغورية» محاولات أخرى في اتجاه مشابه» أبرزها الأورفية» التي 
اختلطت بالفيثاغورية إلى درجة أنها امتزجت بها. ويبدو أن الأورفية كانت في الأصل على صلة 
بالأسرار» ففي مواطن كثيرة انبعثت أشكال من الدين في غاية الغرابة» بقوة» خاصة في القرن 
السادس ق.م» وتحت تأثير دفعة صوفية. ويبدو أن الصفات المشتركة لهذه المظاهرء هي لمجهود 
بعض الأتباع الممتازين» للاتصال بالآلهة مباشرة» ومشاركتهم مصيرهم السعيد عن طريق القيام 
ببعض الطقوس السحرية الناجعة نجاعة تفوق العادة» وهذه الطقوس جد متنتوعة» مبدؤها هو 
دائمًا: التعليم السابق الذي يقبل المزيد المستجدء بعد أن تفرض عليه تجارب جسمية وأخلاقية في 
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غاية الشدة» من آلام وتقشف وجلد وزهد وجرى مرهق في الليل على ضوء المشاعل.ويدل زى 
خاص على رتبة المؤمن» وعن رغبته في الاتحاد بالآلهة. 

واذا كانت الفيثاغورية قد أخذت ببعض ما قال به "أورفيوس"؛ صاحب الأورفية» مثل 
القول بتناسخ الأرواح من بدن إلى بدن؛ ومن إنسان إلى إنسان أو حيوان» فضلاً عن حياة الزهد 
والتقشف» وضرورة تطهير النفس وخلاضها مما يدنسها من آثام الجسم» لكن الفيثاغوريين سلكوا 
إلى طهارة سبيلاً قد تبدو عجيبة أول الأمرء وقد يظهر عليها أنها لا يربطها بالغرض الذي يرمون 
إليه علاقة أو صفة» ولكنها في الواقع سبيل مؤدية إلى الغاية المقصودة» فقد رأوا أن تطهير النفس 
من أدران الجسد لا يكون إلا بالتفكير في الفلسفة والعلوم» لأنهما مظهران للنشاط العقلى والروحى؛ 
كما أن تعشقهما يؤدى إلى إهمال الجسد ولذائذه (أحمد أمين, وزكى نجيب محمود, ۲۲:۱۹۱۲). 
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سقراط: 

إذا كان هوميروس هو معلم الإغريق في طور الأسطورة» فإن سقراط هو معلمها في طور 
الفلسفة. ولا شك أنه يمثل علاقة فارقة في تاريخ الفكر الفلسفي» فهو على مستوى الفلسفة اليونانية 
يؤرخ به: قبله وبعده» وهو على مستوى الفكر العالمى» أحد أكبر الحكماء القدامى الذين لم يتركوا 
آثارا مكتوبة تعرفنا بهم» ومع ذلك يبقى لغرًا محيرًا لا ندرى إن كنا نعرف عنه القليل أو الكثير. 

وكان سقراط يعتقد أنه يحمل في عنقه أمانة سماوية» وأن الله قد أقامه معلمًا ومؤدبًا 
مجانيًا عموميّاء يرتضى الفقر ويبتعد عن متاع الدنيا ليؤدى هذه الرسالة الإلهية» وقد كان يجوب 
الشوارع والطرقات والأسواق ويحاضر الناس من خلال الحوار والجدل» وذلك لأنه لم يؤسس 
مدرسة أو ينشئ حزبّاء وكان حديثه موجهًا بصفة خاصة إلى الشباب من أجل توسيع مداركهم» 
بغية الوصول إلى الحقيقة» ومن ثم فقد أطلق على نفسه وصف "لذبابة اللاذعة" في صورة 
بشرية» فأحبه الشباب» ونقم عليه الشيوخ» لأنه كثيرًا ما كان يحرجهم ويجلب سخطهم عليه(حربى 
عطيتو: .)9٠١:‏ 

والسمة العامة لتوجه سقراطء هي أنه وجه التفكير إلى ذات الإنسان نفسه»ء بدلاً من هذه 
السبحات» أو "الشطحات" التي غرق فيها من قبله من البحث المضنى خارج الذات الإنسانيةء 
وخاصة في العالم المادى المحيط بالإنسان» ويكون التوجيه السقراطى الشهير: "اعرف نفسك 
بنفسك"!! 

كان هذا يعنى عند سقراط: أيها الإنسان» تعرف على حدودك وأدركها. كن واعيًا 
بإنسانيتك. إننا لسنا آلهة. أنت» وأناء ونحن جميعا لسنا معصومين عن الخطأ. إن الوعى بهذه 
الحالة أو الخاصية الإنسانية (أننا لسنا معصومين من الخطأ) تجعلنا قادرين على تجاوز الأسى 
الذي تحدثه أخطاؤنا وأغلاطنا. إن هذا الوعى يعيننا على أن نعرف -وأن نتذكر دومًا- أن أفكارنا 
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وانطباعاتنا وممارساتنا واجراءاتنا..ليستء ولا يمكن أن تكون 'كاملة" كمالاً مطلقًا نهائيًا. كل شئ 
قابل -إذن- لإصلاح والتعديل والتهذيب. إن هذا الوعى يساعد الإنسان على أن يصلح من أمر 
كل شئ: من معرفته..من سلوكياته..من مؤسساته..من مجتمعه..(هانی عبد الستار .)۲٤۲:۱۹۸٩‏ 

هذه كانت رسالة سقراط: إذا كان الكمال للناس» فإنهم ليسوا بحاجة إلى إصلاح وتهذيب. 
الإنسان ليس كاملا ومن ثم فإنه بالإمكان إصلاحه وتهذيبه. هذه كانت رسالته "المقدسة" التي 
كرس من أجلها حياته» إصلاح بنى وطنه» وذلك بمساعدتهم على أن يصبحوا على وعى بجهلهم. 
هذا الوعى -عند سقراط - هو الخطوة الأولى نحو الإصلاح» فالوعى بهذه الخاصية الإنسانية 
(أننا لسنا معصومين عن الخطأ) يحمل في طياته اعتراقا بأن الإصلاح يعد أمرّا ممكنًا ومرغويًا. 
إن التصميم على الإصلاح» لابْدَ أن يكون نابعًا من داخلنا. نحن فقط مسئولون عن ذلك» 
فالإنسان قد يظل قابعًا في إنيته» راضيًا بكل شئء في حياته؛ بمعرفته» بسلوكياته» بما يحدث في 
حياته» وقد يسعى الإنسان إلى إصلاح وتحسين كل شئ..الأمر -إذن- يتوقف علينا نحن! 

وكان سقراط يرى أن لكل شئ طبيعة أو ماهية هي حقيقته يكشفها العقل وراء الأغراض 
المحسوسة» ويعبر عنها بالحد» وأن غاية العلم إدراك الماهيات» أى تكوين معان تامة الحدء فكان 
يستعين بالاستقراء ويتدرج من الجزئيات إلى الماهية المشتركة بينهاء ويرد كل جدل إلى الحد 
والماهية» فيسأل: ما الخير؟ وما الشر؟ وما العدالة؟ وما الظلم؟ ما الحكمة؟ وما الجنون؟ ما 
الشجاعة؟ وما الجبن؟ ما التقوى؟ وما الإلحاد؟...إلخ» فكان يجتهد في تحديد معنى الألفاظ حدًا 
جامعًا مانعاء ويصنف الأشياء في أجناس وأنواع» ليمتنع الخلط بينهاء في حين كان 
السوفسطائيون يستفيدون من اشتراك الألفاظ وإبهام المعانى» ويتهربون من الحد الذي يكشف 
المغالطة(يوسف كرم, .)07:1٠١:5‏ 

وهكذا وجدنا ذلك المعلم الجديد -سقراط- يرى من الواجب أن نتعرف المقياس الخلقى 
الجديد» وأن نعلم تحديد أهداف الحياة والتربية باستفتاء شعور الفردية» وبالرجوع إلى طبيعة 
الإنسان الخلقية. ولم يكن المقصود من هذا الشعور مجرد الرأى الفردى» كما كانت الحال في ذلك 
الزمن» فقد كانت سلطة الرأى الفردى هي الفكرة المسيطرة وقتهاء فجميع الموضوعات من ظواهر 
طبيعية وسياسية واقتصادية ومبادئ أخلاقية» إنما كانت تطرح على بساط البحث» ويبت فيها كل 
فرد على حسب رأيه» كما نفعل الآن بمشكلاتنا المرتبطة بقوانينا الاقتصادية والمالية والقضائيةء 
فكل مواطن اليوم له حق البت في هذه الموضوعات» وما يماثلها (مونرو, ٩٤۱۹ء‏ ج0:1؟1). 

هكذا كانت الحال أيام سيطرة السوفسطائيين» فكان الواحد منهم يدعوك إلى تبادل الرأى 
بعبارته التقليدية» فيقول مثلاً: 'تعال الآن لنرى أتؤمن أن المشترى يمطر مطرًا جديا في كل 
مناسبة» أو أن الشمس تستخلص المادة نفسها من الأرض مرة أخرى؟ ولقد تصدى سقراط 
لمعارضة هذه الرأى الفردى بكل ما لديه من قوة شخصيته العجيبة» وقبل أن يقوم بهذه المهمة 


A۸ 


المقدسة ليختبر غرور المعرفة لدى الناس» ويحاول بكل ما أوتى من قوة أن يحول هذا الرأى إلى 
معرفة حقيقية» عارض سقراط الأساس الذاتى الصرف للرأى الفردى» وآمن أن المعرفة تقدم على 
أساس يقينى ثابت» ووصل من هذا إلى مبدئه الأساسى 'المعرفة فضيلة". 

وإذا كان السوفسطائيون قد اعتبروا اللذة غاية للأفعال الإنسانية» إذ يعتبر الإنسان سعيدًا 
متى نجح في استخدام ذكائه لإشباع شهواته ورغائبهء فإن الأمر خلاف ذلك عند سقراطء فلا تعد 
اللذة عنده غاية لأفعال الإنسان» فالسعادة عنده تقوم في سيطرة العقل على دوافع الشهوة ونوازع 
الهوى» ومتى عرف الإنسان الخير» حرص على فعله» ومتى أدرك الشر توخى أن يتجنبه» ولا 
يأتى الشر إلى من جهله. وهكذا بدت العلاقة وثيقة بين المعرفة والفضيلة لدى سقراط(حربى 
عطيتو: ؟١١3).‏ 

قال أحد محدثى سقراط: إننى حينما أصغى إلى رجل يجادل في القيم الإنسانية الممتازة 
أو في الحكمة بوجه عام» كان المتحدث رجلاً رآنى فوق ما يتصوره العقل من المتاع والطرب» 
لأنى أشهد وئامًا وانسجامًا بين القول وقائله» وهذا الرجل عندى هو الموسيقى الحق الذي أبدع 
أجمل الألحان» ولم يبدعه في قيثارة ولا في آلة من آلات اللعب» وإنما أبدعه في مذهبه الحق في 
الحياة..(على حافظ: ؟0). 

وأبدو حين أسمعه صديقًا للكلام» وأتقبل منه ما يقول» أما من يفعل ذلك فإنه يشق على 
وكلما بدا محسنًا للقول» كان أشد إيلامًا لنفسى» وأبدو لمن يرانى كأننى عدو للكلام» وذلك بأن 
تجار الكلام (السوفسطائيين) كانوا عند أولى البصائر من الأثينيين أسوأ معلم قد قدموا على أثينا 
يعلمون ما يريد الأثينيون أن يتعلموه» وسلكوا في ذلك طريقًا غير التي رسمها الأثينيون الأولون 
لأبنائهم» لأن المشرعين والمصلحين والشعراء والحكماء من أثينا سنوا سنتهم في التعليم لتخلق 
القيم الحقة التي ترتكز عليها سيادة المدينة» وأمست حاجة الناشئين لمعرفة هذه القيم عطشًا 
شديدًاءوأوقد الشعراء هذا العطش للمجدء فأقبل السوفسطائيون يبيعون في الأثينيين علم الكلام 
وكان قولهم خلابًا جميلآء يصور الحق باطلآء والباطل حقّاء وعلموا ظاهر القيم العالية دون أن 
يكونوا مثلاً جديرًا بما يقولون» ولم يكن لهم سبيل سوى الربح من تجارة الكلام. 

واشتد الجدل حول الفضيلة بين أطراف متعددة بين الشريحة المفكرة الإغريقية زمن 
سقراط» حيث نظروا دومًا إلى الفضيلة باعتبارها سمة» أو قل مزية شخصية» باعتبارها خلقا أو 
طبعاء وباعتبارها علامة مألوفة في سلوك الإنسان. أكثر من ذلكء اعتقد اليونانيون أن التربية 
يمكن أن تسهم في تنمية سمات الشخصية: من خلال التربية يصبح المرء شجاعًا أو عادلاً. على 
أن بزوغ الديمقراطية الأثينية قد عجل بوقوع خلاف حول قدرة التربية على إنماء الفضيلة لم يعرفه 
الأثينيون من قبل. إن هذا المفهوم قدمه لأول مرة الفيلسوف الأيونى 'إكسينوفون" 2306©5م7600 
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أحد الفلاسفة الطبيعيين في أواخر القرن السادس ق.م - الذي قضى حياته مرتحلاً بين المدن 
اليونانية (هانى عبد الستار, 11949 5؟),. 

كان أكسينوفون أول فيلسوف طبيعى يتجاوز حدود أتباعه ومريديه» مبشرًا وداعيًا إلى 
القيمة العملية أو السياسية للفلسفة. وهكذا نجده» من خلال أشعاره يؤكد على أن الفضيلة هي 
الحكمة 500113:من ثم فإن لها علاقة بالفكر أو العقل» ومن هنا فقد نظر أكسينوفون بازدراء إلى 
الرياضيين -الذين تلقوا تربية كان أساسها الموسيقى والتمرينات الرياضية- باعتبار أنه لا قيمة لهم 
في المدينة- الدولة» فهم ليسوا مهيئين أو صالحين لأن يكونوا حكامّاء فالمدينة تحتاج إلى رجال 
الحكمة. 

فالمبدأ الرئيسى الذي تقوم عليه الأخلاق السقراطية هو أن الفضيلة هي العلم» فالتقوى هي 
العلم بما يجب على الإنسان نحو اللهء والعدالة هي العلم بما يجب على الإنسان نحو الآخرين» 
والقناعة أو ضبط النفس هي العلم بما يجب على الإنسان نحو نفسه» والفضيلة واحدةءولو اختلفت 
الأجيال» لأن ما يجعل الشئ فاضلاً بالنسبة إلى الإنسان في سن الشباب هو بعينه ما يجعله 
فاضلا بالنسبة إليه في سن الشيخوخة» وهنا نلاحظ أن الاختلاف في الحالتين إنما هو اختلاف 
في التربية والمران» فالتربية إذن هي شئ أساسى في تكوين الفضائل في الإنسان. 

وكان سقراط يردد قول بعض الحكماء بأنه لمن اليسير أن نبلغ الرذيلة زرافات 
ووحدانا...فسبيلها معبدة قريبة المنال» وأما الفضيلة فقد فرض الآلهة الخالدون من دونها عرق 
الجبين» وسبيلها قائمة شاهقة عصية أول الأمرء فإذا بلغنا شرفها رأيناها هينة يسيرة رغم عنائها 
(على حافظ :۸۰) . 

ويمضى سقراط يلقى عليهم نبأ الأولين في الفضيلةء فقد ذكر الحكماء أن 'هراقليس" قد 
شب عن الصباء ووقف لدى الشباب لا يدرى ما يفعل» فإن للحياة سبيلين لمن أراد أن يمضى 
فيها: سبيل الفضيلة» وسبيل الرذيلة» فاتخذ مكانا قصيًا لا يدرى ما يختارء فأقبلت عليه امرأتان 
جاءته إحداهما تمشى على استحياء» وهي ذات وجه حر نبيل» وهي تمضى متئدة عاقلة» وتلبس 
لباسًا بيضًا...وأما الأخرى فهي رخوة غضة بضة تغطى وجهها بطلاء أبيضء وتحمر خديها 
بطلاء أحمر لتبدو أجمل مما خلقها الله» تتخاطر في مشيها متعالية لتبدو أعلى مما هيء ولا 
تسبل جفنيهاء ولا تكف عن النظر إلى نفسها تريد أن ترمقها الأبصارء ولا تفتأ تنظر إلى ظلها 
...أقبلتا على هراقليس.. 
فأما الأولى فقد سارت متئدة ثابتة الخطىء وأما الثانية فقد أسرعت تهرول إلى ذلك الفتى وقالت: 
ايا هراقليس..إنى أجدك حائرًا لا تعلم ما تختار» فإن صحبتنى فسأمضى بك في سبيل اللذات 
والهوى» فلا تغنى بشئ من العيش» ولا تهتم بحرب ولا تشغلك السياسة» ولكنك تقتضى زمانك 
سعيدًا مستمتعا بمتاع الطعام والشراب ولذة السمع والبصر وحلاوة اللمس والحس وشهوة الهوىء 


۹۰ 


وتستمتع بالفراش الناعم» وستجد كافة هذا المتاع هنينًا مرينّاء ولا تخف أن أسألك يوم ينضب 
معين هذه اللذات أن تنفق في سبيلها هما ولا عناء..ولكنك ستعيش على ما أنفق الآخرون من 
جهدء ولا تتورع عن نفع يجيئك من ناحية من النواحى» وأنا أهيئ لرفاقى أن ينالوا المنافع حيث 
نت"(على حافظ: .)4١‏ 

فلما استمع إليها هراقليس» قال لها: أيتها المرأة» ما اسمك؟ قالت إن رفاقى يدعوننى 
"الهناءة" وأما أعدائى الذين يكرهوننى فإنهم يسبوننى ويسمونى: "الرذيلة". 

ثم جاءت الأولى وقالت :'وأنا أيضا أتقرب إليك يا هراقليس» فأنا أعرف أبويك» وأعلم 
نفسك منذ الصباء فإن سلكت طريقى فستبنى ما يمجدك ويبقيك» ثم تجعل لى في الصالحين ذكرًا 
عاليّاء وبهاءا موفوراء ولست بباسطة لك في مغريات المتاع» ولكنى أقص عليك الأمر بالحق كما 
خلقته الآلهة...إن الآلهة لم تقدر مجدًا من دون مشقة ولا عناءء فإن أحببت أن يبارك الله سعيك» 
فيجب أن تعبده» وان شئت أن يحبك أصدقاؤك» فيجب أن تحسن إليهم» وان أردت أن يمجدك 
وطنك فيجب أن تنفعه... 

وبرز التناقض واضحًا بين سقراط والسوفسطائيين في قضية تعلم الفضيلة(شيكوني, :۱۹۸١‏ 
)٠‏ فنظرًا لرغبة السوفسطائيين وطمعهم بالمال الذي كان ينهال عليهم» كانوا يعتبرون كل واحد 
يأتى إليهم طالبًا للمعرفة» وكأنه رجل صالح» دون النظر إلى مؤهلاته أو خصاله أو ثقافته» بل 
كانوا ينظرون أولاً إلدما لديه من مال وفيرء في حين نرى سقراط يضع شروطًا أساسية لتعلم 
الفضيلةء فإن خلت هذه الشروط بات تعلم الفضيلة أمرًا مستحيلاً. 

لقد كان سقراط يعتبر رجال السياسة وكأنهم أناس لا يهمهم إطلاقًا أمر العدالة» أو الرحمة 
أو الفضيلةء لذلك نراه على خلاف مستمر مع رجال السياسةء فهؤلاء الرجال» يقول سقراط: 
تنقصهم المعرفة» وينقصهم بالتالى العلم. 

ويؤكد سقراط على إمكان تعلم الفضيلة» ولكن يجب قبل كل شئ إيجاد الأفراد ذوى 
الكفاءات» الذين تتوافر لديهم القدرة على استيعاب الفضيلة» فإن وُجد هولاءء أصبح الأمر معهم 
في غاية السهولةء لذلك قال سقراط: يجب علينا قبل أن نتعلم الفضيلة أن نضع لائحة بأسماء 
الأشخاص ذوى القدرة على استيعاب الفضيلةء وأن نضع لائحة بالأشخاص ذوى الكفاءات» 
وعندما تتوافر هذه الشروط» يصبح تعلم الفضيلة من الأمور السهلة. 

ولم يكن سقراط یری أنه مخير فيما يفعل» بل كان يعتقد أنه مسير بوحى يملى عليه ما 
يقول» ويرسم له طريق السير» ويطلعه على نتائج الأعمال قبل حدوثهاء وهو إنما يؤدى رسالة 
فرضتها عليه الآلهة» ليس له عن أدائها محيص. وقد روى أفلاطون في أحد فصوله حدينًا عما 


حدث لسقراط من وحىء هذا نص ه(أحمد أمين, ووزكى نجيب: ؟١١1):‏ 
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اذهب شريفون 531/60101© حاجًا إلى معبد دلفي» فسأل الكاهنة: هل بين الرجال من 
هو أكثر حكمة من سقراط؟ فأجابت: لا..قال سقراط: فلما نمى إلى الحديث سألت نفسى: ماذا 
يعنى الإله بهذا الجواب؟ وإلى أى شئ يقصد؟ ولم يدر بخاطرى قط أننى بلغت من الحكمة شينّاء 
فماذا عساه يعنى حين أجاب بأننى أوسع الناس حكمة؟ إنه لا يجوز عليه الكذب» فالكذب 
مستحيل على اللهءولقد لبثت في هذه الحيرة طويلاً أسائل نفسى عن معنى ما نطق به 
الإله.وأخيرّاءوبعد تفكير طويل قمت بالتجربة التالية: التمست رجلاً ممن يتظاهرون بالحكمةء 
وظننت أنى سأستطيع أن أفند قول الالهة وأبلغها: "أن هذا الرجل قد بلغ من الحكمة ما لم أبلغء 
رغم قولك أننى أحكم الناس". فما كدت أختبر الرجل -ولن أذكر اسمه هنا- وكان مواطنًا من 
أعلام أثيناء ولم يكد الحديث يدور بيننا حتى قلت في نفسى: "إن هذا الرجل وإن تظاهر بالحكمة 
أمام الناس وأمام نفسهء لا يتصل بالحكمة في قليل ولا كثير": وحاولت بعدئذ أن أدله على أنه 
ليس حكيمّاء وان توهم في نفسه الحكمة» فغضب منى كما غضب كثير ممن كانوا على مقربة 
مناء فانصرفت وقلت: "حستاء إننى أحكم من هذا الرجل على كل حالء فقد لا يعرف أحدنا شينًا 
عن الجمال أو الخيرء ولكنه يظن أنه يعرف شيئًا وهو لا يعرف» أما أنا فان كنت لا أدرى فلست 
أفرض على الأقل أننى أدرى» وإذن فأنا أحكم منه قليلاًء وقصدت بعدئذ رجلا آخر كان المعروف 
أنه أحكم من سابقه» وأجريت التجربة نفسهاء فغضب منى وغضب معه كثيرون» وهكذا التمست 
مدعى الحكمة واحدا فواحدًا حتى أكملتهم جميعاء وعلمت الحقيقة آسقا"!! 

وكان سقراط يمضى أيامه ولياليه في أمثال هذه المناقشات» يتحدث فيها إلى كل أنواع 
الناس في كل أنواع الموضوعات» ولم يكن يغيب عن ذهنه أن طريقته هذه لا ترضى أولئك الذين 
غلبهم في النقاش» ولكنه استمر لأنه» كما كان يقول: قد بعث لينقد الآخرين. وهكذا كانت طريقته 
تقوم على النقد» وتهدف إلى إقناع الناس بجهلهم» وإلى اختبار المعايير الخلقية وتحطيم المغالاة 
في الثقة بالنفس» والى البحث عن الحقيقة. وكان سقراط يثق في قدرة العقل البشرى على الوصول 
بهذه الطريقة إلى المعرفة الحقة» ومن ثم إلى السلوك الصحيح. 

وفي محاورة (المأدبة)» كما ينقل لنا (رسل, 1044: )٠١١‏ يصفون سقراط وهو في الخدمة 
العسكرية: 

'إنه يروعك بقوة احتماله على الجوع» حين كانت تضطرنا الظروف أن تحرم الطعام 
بسبب انقطاع الصلة بيننا وبين مواردناء فهو في مثل هذه الحالات التي كثيرًا ما تحدث في أيام 
الحرب» كان لا يمتاز من دونى فحسب» بل يمتاز من سائرنا جميعاء فليس بين الناس من كان 
يمكن مقارنته به..كذلك كان يدهشنا بقوة احتماله للبرودة» فقد اعترضنا صقيع فظيعء لأن الشتاء 
في تلك المنطقة شديد الوطأة حقاء وكلنا إما ظل في مأواه» واما خرج محملاً بحمل ثقيل من 
الثياب» مكسو القدمين باللبد والصوف» إلا سقراط» فلم يأبه لهذا كله ومشى حافي القدمين على 
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التلج» لا يرتدى إلا ثيابه العادية» ومع ذلك كان أحسن سيرًا من الجنود اللذين لبسوا الأحذيةء 
فنظر هؤلاء شزرا إليه لأنه بدا كأنما يزدريهم!! 

ولا ينفك الناس يذكرون له سيطرته على شهوات جسده. فقلما شرب خمرّاء وإذا شرب» لم 
يستطع أحد أن يجاريه في الشراب» على أن أحدًا لم يشهده مخمورّاء وكان في أمور الحب 
"أفلاطونيًا"» مهما اشتدت به أسباب الإغراء! 

وكان تأثير سقراط المباشر في التربية مزدوجًا: يشمل المادة والطريقة» فأما ما يتعلق 
بالمادة» فقد أكد قيمة المعرفة تأكيدًا عظيمًا لم يسبق له مثيل» وتأثيره هذا يشبه تأثير جماعة 
السوفسطائيين عندما قدموا للإغريق المعرفة الملائمة للأحوال الجديدة في عصرهمء ففي حالة 
سقراط -كما كان في حالة السوفسطائيين- كانت هذه المعرفة ذات طابع عملى» فهي معرفة 
تتصل بالحياة مباشرة» ولكنمع فارق جوهرى وهو أن السوفسطائيين قدموا المعلومات اللازمة 
لنجاح الفرد في الحياة العملية» غير ناظرين إلى الالتزامات الخلقية التي تفرضها عليه الحياة. وأما 
سقراط فكان يرمى إلى تنمية المعرفة المتصلة بالسلوك:ومعرفة القيمة العملية للحياة» بشرط أن 
يكون لها قيمة عامة» وأهمية خلقية. وما دامت المعرفة لدى سقراط قد تضمنت هذه الأهمية 
الخلقية الإجبارية» فهي إذن مدرك كلى أوسع من المدرك الكلى للمعرفة لدى قدماء الفلاسفةء 
وأوسع منها لدى السوفسطائيين» بل أوسع من معنى المعرفة في العصر الحديث. وبالرغم من 
هذاء لم تكن هذه التفرقة واضحة للجماهيرء ولذلك كان تأثير الفلاسفة متفقا مع تأثير 
السوفسطائيين من هذه الناحية(مثرو, 1949: ج159:1). 

وقد أدى اهتمام سقراط بدور المعرفة في السلوك الإنسانى إلى اهتمامه أساسًا بالمشكلات 
الأخلاقية للأفراد وللمجتمع» فالمعرفة» والمعرفة الحقة» هي الطريق الصحيح في نظر سقراط 
للسلوك الطيب. وقد سمع سقراط كثيرًا من السوفسطائيين ينادون بأن الإنسان الفرد هو مقياس كل 
الأشياء» وأن كل إنسانء وفقًا لهذا المفهوم يستطيع أن يقرر لنفسه ما هو صواب وما هو خطأ. 
ووقف سقراط ضد هذه الفردية الزائدة» وأصر على المجاهرة بأن المعرفة الحقة هي التي تحدد 
الصواب» وتحدد الخطأء فإذا كان الإنسان يعرف الحقيقة ويعرفها معرفة جيدة» فإنه يسلك سلوكًا 
صحيحاء فالمعرفة هي الفضيلة» والفضيلة هي المعرفة» ولا يمكن لهذين التوأمين أن ينفصلاء 
وقبول مثل هذا المفهوم من المعرفة والسلوك يعنى بالنسبة للتربية أن هدفها النهائى هدف أخلاقىء 
وهو إنتاج أفراد يتميزون بأخلاق فاضلة»ء ولا يمكننا أن نقلل بحال ما من أهمية هذا الهدفء وإن 
كنا لا نتفق مع سقراط في أن المعرفة الحقة هي التي تؤدى حتما إلى السلوك الطيب (وهيب 
سمعان » ١8:1951؟5؟).‏ 

وكان كل من سقراط وأفلاطون يعتقد بأن الرقى العقلى الناتج عن توصيل المعرفة بطريق 
مباشر ضئيل جداء ولذا نرى كلا منهما يعارض طرق السوفسطائيين الشعبية التي تهدف إلى نشر 
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المعلومات عن طريق محاضرات شكلية» ويستبدل بها الطريقة الحوارية التي كان غرضها أن 
تنمى القدرة على التفكيرء وذلك لأنهم كانوا يهدفون إلى تكوين عقول قادرة على الوصول إلى 
نتائج صحيحة» وصوغ الحقائق بأنفسهم بدلا من أن تقدم لهم هذه الحقائق جاهزة. وهكذا حلت 
طريقة الجدل والحوار محل طريقة الإلقاء الشكلية التي لجأ إليها السوفسطائيون» ومحل طريقة 
التدرب على العادات بالعمل» التي كانت من مميزات التربية اليونانية القديمة (مونرو: 9؟1). 

وإذا كان منهج سقراط قد حشد له جماهير الأثينيين» وأفاده شهرة واسعة» فقد جلب عليه 
سخط الشعراء والخطباء والسياسيين الذين كانوا يقعون فريسة بين يديه» يعبث بهم في الجدل» 
ويظهر الناس على فراغ رؤوسهم وبطلان دعاواهم. وأقدم طعن وجه إليه فيما نعلم» رواية 
"السحُب" لأرسطوفان يصوره فيها ذائع الصيت» عظيم النفوذ (وكان سقراط حينذاك في السابعة 
والأربعين)» صاحب مدرسة يعيش فيها التلاميذ عيشة مشتركة في فقر وقذارة» ويدرسون عليه 
الهندسة والطبيعة والفلك والآثار العلوية والجغرافيا وأعماق الأرض والكائنات الحية والبيان والنحو 
والعروض. ويمثله جالسًا في سلة مرفوعة في الفضاءء يناجى السحب مأوى المفكرين الخياليين» 
ويعزو إليه القول بأن الهواء مبدأ الأشياء» ومبدأ الفكرء ويتهمه بالكفر بآلهة المدينة» وبتعليم 
التلاميذ تغليب الباطل على الحقء ويعلن أن القصاص العادل إحراق المدرسة» وقتل صاحبها 
والتلاميذ جميعًا(يوسف كرم, 04:1945). 

وهكذا جمع أرسطوفان في شخص سقراط خصائص الطبيعيين والسوفسطائيين» وأراد أن 
يهجو هذه الجماعة المتفلسفة المبتدعة» وكان هو محافظًا يغار على التقاليد. وقد يكون خدع 
بالمشابهة الظاهرة بين طريقة سقراط» وطريقة السوفسطائيين» إذ كان يجادل مثلهم» ويخوض في 
مسائلهم» بحيث لم يكن من الميسور تمييزه منهم إلا للمقربين إليه الواقفين على آرائه» فاختاره 
بطلا لروايته لشهرته عند الأثينيين» وغرابة هيئته» ورآه أدعى المتفلسفين لتكوين شخص رواية 
هزلية واسقاط الجماعة الذين يمثلهم. وقد يكون سقراط امتحنه فيمن امتحن» وأفحمه أمام الجمهورء 
فأراد هو أن ينتقم لنفسه ولزملائه» وأن يوقع بهذا الخصم العنيد. ومهما يكن من الباعث له فإن 
روايته لم تصادف إقبالاًء ولم تلحق أى أذى بسقراط» بل إن سقراط كان يذهب لمشاهدته ويضحك 
منها. 

وعندما تحقق ما كان يستهدفه خصوم سقراط» وخضع للمحاكمة» نتبين من محاورة 
(الدفاع) التي كتبها تلميذه أفلاطون» كيف وقف مفكرنا ثابتًا لا يتزعزع» رغم الحكم عليه بالإعدام 
سْمّاء فقال مما قال (رسل, 1905:؟15): 

'والآن فيا أيها الرجال الذين حكموا على بالإثم» اسمحوا لى أن أتنبأ لكم لأننى مقبل على 
موت» والناس ساعة الموت يوهبون قدرة على التنبؤ: إنى أتنبأ لكم -وأنتم قتلتى- بأننى لن أكاد 
أرحل عنكم حتى ينزل بكم عقاب أقسى مما أنزلتموه بى» فأنتم مخطئون إذا ظننتم أنكم بقتلكم 
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الناس ستمنعون أى ناقد من الكشف عن شرور حياتكم» فليس ذلك طريق القرار» فلا هو ممكن» 
ولا هو مشرف لكم» أما أسهل الطرقء» فليس هو أن تكتموا الناس» بل هو أن تصلحوا من 
أنفسكم". 

ثم استدار إلى أولئك القضاة الذين رأوا براءته» وخاطبهم قائلاً: إن راعيته لم تعترضه في 
شئ مما قاله في ذلك اليوم» مع أنها في ظروف أخرى كثيرا ما أسكتته في منتصف الكلام» وقال 
إن ذلك علامة على أن ما حدث لى خيرء وأن مَنْ ظن منا أن الموت شرء فهو مخطئء لأن 
الموت إما أن يكون نعاسًا بغير أحلام» وعندئذ يكون خيرًا لا شك فيهءواما أن يكون انتقالاً للروح 
إلى عالم آخرء وماذا يضن به إنسان ثمئًا لفرصة تتاح له أن يتحدث مع 'أورفيوس" و 'موزيوس" 
و'هزيود" و "هومر" ؟ كلا! ألا إن كان ذلك حقاء فأميتونى مرة بعد مرة". إنه في العالم الآخرء 
سيتحدث مع آخرين ممن نزل بهم الموت ظلمّاء وهو فوق كل شئ» سيمضى في بحثه عن 
المعرفة "إنهم في العالم الآخر لن يقتلوا الناس بسبب إلقائهم الأسئلةء لاء إنهم يقينًا لن يفعلواء ذلك 
لأنهم فضلاً عن كونهم أسعد مناء فهم من أصحاب الخلودء ذلك إن كان صدقًا ما يقال!!(رسل: 
۳(. 
الأبوة الأفلاطونية للمثالية: 

على الرغم من أن حضارات سابقة على الحضارة الإغريقية قد تضمنت الكثير من 
عناصر المثالية» إلا أن أفلاطون يبرز منفردًاء وكأنه قد أصبح المؤسس للفلسفة المثالية. ولعلنا 
نعرف من تقافتنا العامة المقولة القائلة بما يسمى 'بالحب الأفلاطونى" التي تتردد على مختلف 
الألسنء ويعنى المردد لها أنه الحب الذي لا ينحصر في الجوانب الحسية والشهوات الجنسيةء بل» 
ومنذ فترة بدأنا نسمع من يقول أن عصرنا الحالى لم يعد يفسح مجالاً للحب الأفلاطونى؛ وربما لا 
يعترف به.والذي يرادف البعض بينه وبين ما يسمونه "الحب الرومانسى"'. 

وشهرة اتجاه أو فكرة» أمر يرتبط إلى حد كبير بما يتمتع به قائلها من مكانة عالمية» على 
المستوى الفكرى» وهو الأمر الذي توافر بجدارة بالنسبة لأفلاطون. 

فالحق أن التاريخ لم يشهد فيلسوقًا قبل أفلاطون أنشأ فلسفة جامعة ونظامًا شاملا لنواحى 
الفكر وجوانب الحقيقة» إذ كان كل من سبقه ضيق الأفق» محدود النظرء إذا تناول بالبحث جانبًا 
فاتته الجوانب الأخرىء ولذا لم تعد الفلسفة قبل أفلاطون أن تكون مجموعة من آراء متناثرة 
ونظريات وملاحظات» لم تتسع بحيث تشمل الكون بأسره» ثم أتى أفلاطون فأجال البصر فيما 
أنتج الفكر من قبله» وأخذ خير ما عند الفيثاغوريين والإيليين» وأحسن ما أنتجه هرقليطس 
وسقراط... وهكذا قطف أجمل أزهارهم» ثم نسقها جميعًا في باقة جملة تبدو أمام رائيها غير الخبير 
وكأنها وحدة متجانسة» وباقة متجانسة» وقدمها للعالم فلسفة جديدة من خلقه وإنشائه» فلم يكن 
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حاصدًا لإنتاج غيره وكفي» بل جمع شتى العناصرءوسلط عليها أشعة من ذهنه الجبارء 
فانصهرت كلها في مبدأ جديد أنشأه وابتكره» ثم اتخذه نواة يبدأ منها السيرء وأساسًا يقيم عليه البناء 
(أحمد أمين, وزكى نجيب : .)١157‏ 

لكن هناك من رأى أن هذا النسق الأفلاطونى كان ذا طابع تلفيقى» حيث إن أصوله تمثل 
مذاهب متعددة» لكل منها توجهه» ولكل منها أسسه التنظيرية» ففيثاغورس على سبيل المثال له 
أصوله في "الأورفية" ذات الاتجاه الدينى والمنزع الصوفيء والإيمان بالخلود» والقول بحياة أخرىء 
فضلاً عن احترامه للرياضة وخلطه بين العقل والنظر الصوفيء خلطًا لا نكاد نفرق فيه بين 
أحدهما عن الآخر. واستمد من 'بارمنيدس" فكرة أن العالم الواقع أبدى لا يقع في الزمانءوبأن 
التغير لابْدِ- على أسس منطقية- أن يكون وهمًا. ومن هرقليطس استقى المذهب السلبى الذي 
يقرر أن العالم المحسوس لا دوم فيه لشئ ماء فإذا جمعنا هذا المذهب إلى مذهب بارمنيدس 
انتهينا إلى النتيجة بأن المعرفة لا تستمد من الحواس وانما بكونها العقل وحده» وهذا الرأى بدوره 
لاءم النزعة الفيثاغورية كل الملاءمة. وقد أخذ عن سقراط اهتمامه بالمسائل الخلقية وميله إلى 
البحث عن تعليلات للعالم تكون أقرب إلى التعليلات الغائية منها إلى التعليلات الميكانيكية» فلقد 
شغلت رأسه مسألة فكرة (الخير) أكثر مما شغلت رؤوس الفلاسفة السابقين على سقراط (رسل: 
4). 

وعندما عاد أفلاطون إلى أثيناء وهو في الأربعين من العمرء بعد غربة تنقل فيها بين عدة 
دول مجاورة» أبرزها مصرء اشترى بستانًا كان ملكا للبطل 'أكاديموس" الذي نسب إليه المكان 
فسميت المدرسة التي أنشأها أفلاطون» بالأكاديمية» وصار هذا الاسم منتشرًا في أنحاء العالم 
حتى الآن (أحمد الأهوانى, .)۲٠:۱۹٦۰‏ 

وُصف مكان المدرسة بأنه كان في منطقة غاية في الجمال» من حيث الطبيعةء ولسنا 
نعرف على وجه الدقة على أى هيئة كان مبنى المدرسة» وأكبر الظن أنها كانت تشمل معبدًا 
لربات الفنون» وحجرات للأساتذة والطلبة» وقاعات للاجتماعات» والاستماع إلى المحاضرات» 
وتناول الطعام مشتركين معًا. وقد جرت العادة في أيام الصيف أن يستمع الطلبة للمحاضرات في 
'مماشى" البستان» أو في ظل الرواق. 

وكانت المدرسة أشبه بفرقة دينية» فيها المعبد الموهوب لربات الفنون» والذي كان الطلبة 
يقدمون إليها الأضحية في أوقات معلومة» وبخاصة لهرمس إله الحكمة» وكانت المعيشة بين 
أعضاء المدرسة حرئيسًا وطلابًا- مشتركة في الملبس والمأكل» والنوم... 

وقد امتنع أفلاطون أن يتقاضى أجرًا على ما يقدمه من دروسء اتباعًا لسنة أستاذه 
سقراطء الذي كان يرى أن المعرفة لا ثعلم» بل تنكشف للإنسان من باطن النفس» أو أن العلم 
تذكرء والجهل نسيان بحسب عبارته الشهيرة» فكيف يتقاضى أجرًا على شئ لا يملكه ولا يمنحه؟. 
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واذا كان سقراط» رغم فقره» لم يتقاض أجرًا على تعليمه» فكيف لأفلاطون» سليل الارستقراطية 
اليونانية أن يتقاضى أجرًا؟!! 

ولقد تأثر أفلاطون كثيرًا في رسمه لمعالم الجمهورية الخيالية (اليوتوبيا) ونظام الحكم فيها 
بنظام اسبرطة» وأخذ عنهم كثيرًا من نظم التربية التي ضمنها جمهوريته(حربى عطيتو: .)۲١۸‏ 

ومهما يكن الأمرء فالحق أنه رغم تباين وتعدد المصادر التي تأثر بها أفلاطون إلا أنه 
استطاع أن يجمعها في نسق مترابط يخضع فيه المحسوس للمعقولء والجزئى للكلى» ويجمع بين 
تغير هرقليطس وثبات بارمنيدس» ويؤلف بين الوحدة والكثرة» وطبع كل ما تلقاه بطابعه الخاص. 
المثل: 

هي قطب الرحى في البناء الفكرى لأفلاطون» مما يحتم أن تحظى ببعض 
تفصيل .. . (أحمد فؤاد الأهوانى : )٠١1‏ . 

فبناء على ما حرص أفلاطون على تأكيده» من أن الفلسفة هي رؤية الحقيقة» فإن ما نراه 
بأعيننا وندركه بالحواس الأخرى» ليس من الحقيقة في شئء ولكنه مظهر فقط أو شبح لأصل 
آخرء وكان البحث عن الحقيقة هو مطلب الفلاسفة قبل أفلاطونء ولا يزال مستمرًا حتى اليوم؛ 
ولما يصل الفلاسفة في أمرها إلى اتفاق» وأكبر الظن أنهم لن يصلواء لأن الحكمة إلهية نقترب 
منهاء ونرى منها بصيصاء أو نلمح جانبًا فقط» أما الحقيقة المطلقة» فمطلب عسير المنال» وجواب 
أفلاطون عن هذا السؤال: ما الحقيقة؟ بعد أن قسم الموجودات إلى حقيقة وظاهرء أن الحقيقة هي 
المثل» وأن المحسوسات إن هي إلا مظاهر لتلك المثل» وليس معنى ذلك أنه قد وصل إلى 
الحقيقة بالفعل» وأنه وضع يده على المثالء فقد رأينا من قبل القلة القليلة من الفلاسفة هم القادرون 
على بلوغ المثل» ومع ذلك فإنه يصعب عليهم التعبير عما وجدوه» ولهذا السبب آثر ألا يدون 
الفلسفة» وكل ما جاء في خلال المحاورات خاصا بالمثل» فإنما هو محاولات للبحث عنهاء 
وتحديدهاء ولذلك اختلف رأيه في محاورات الشباب عنه في محاوراته الأخيرة» وكانت له نظرية 
احتفظ بها في الأكاديمية» وصورها لنا أرسطو تختلف عن الموجودة في المحاورات» وخلاصتها أن 
المثل أعداد؟! 

ولفظة المثال في اليونانية هي الإيدوس 81005» وجمعها 10623 مشتقة من الفعل مأع0واء 
يعنى يرى. ولم يكن أفلاطون مبتدعًا لهذه اللفظة» وإنما استمدها من المصطلح العلمى عند 
الفيثاغوريين» ومن مجموعة الطب الأبقراطى» فقد كانت الإيدوس تفيد في الفلسفة الفيثاغورية 
الشكل المرئى أو الصورة الهندسيةء أما في الطب» فكانت تفيد طبيعة الشئ أو تركيب مادته 
(أميرة مطر, 19564 5؟1). 


۹۷ 


أما المثال عند أفلاطون فإنما يشير إلى حقيقة شئ أو طبيعته» فيقابل لفظة الطبيعة التي 
شاعت عند سابقيه» وأصبح المثال بناء على المعنى الأخير يفيد الطبيعة الجسمانية أو الطبيعة 
النفسية عند أفلاطون» أما المصدر السقراطى لنظرية المثل الأفلاطونية» فهو موضع نقاش عند 
المفسرين لهذه الفلسفة» فهل كان سقراط حقًا هو صاحب نظرية المثل التي عرضها أفلاطون في 
المحاورات؟ 

لقد ذهب بعض المفسرين إلى اعتبار نظرية المثل من اختراع سقراطء فقالوا بأن شخصية 
سقراط التي تظهر في المحاورات إنما هي تصوير صادق لشخصيته التاريخية وآرائه الفلسفيةء 
وعلى ذلك يكون كل ما قدمه أفلاطون من آراء على لسان سقراط صحيح النسبة له. 

لكن» يبدو أن في هذا الرأى كثيرا من المغالاة» لأن سقراط» وان بحث في المثال الثابت 
للفضيلةء أو في ماهية الفضيلة لا في أمثالها المحسوسة المتغيرة» إلا أنه كان لا يعتقد بوجود 
مفارق للمثل على حد رواية أرسطو في الميتافيزيقا. 

وقرر أفلاطون» مسايرًا في ذلك أستاذه سقراط أن الحقيقة التي هي مقصد الفيلسوف 
الكشف عنهاء عبارة عن مطابقة الفكرة الذهنية للشئ الخارجىء والفكرة الباطلة هي التي لا تطابق 
شينًا موجودَابالفعل. ولما كان العلم هو ما تعلق بالحقيقة وحدهاء لزم أن يكون لكل ما أعلمه 
صور فعلية في الخارج» ولكن العلم كما رأينا عند سقراطء ووافقه أفلاطون هو الإدراكات الكلية 
العقلية التي تصب على الأنواع» وليس الإدراكات الحيية الجزئية التي تقع على الأفراد» وإذن 
يتحتم أن تكون لتلك الإدراكات الكلية مسميات حقيقية واقعية خارجية تطابقها تمام المطابقة» وانه 
لتناقض أن نذهب إلى أن الإدراك العقلى هو وحده العلم الصحيح» ثم نسلم من جهة أخرى أن 
ليس له شئ في الخارج ينطبق عليه(أحمد أمين, وزكى نجيب: .)1١١‏ 

وما دامت الإدراكات العقلية الكلية هي وحدها العلم الصحيح» إذن فكل ما نحصله 
بواسطة الحواس باطل أو شبه باطل» فنحن ندرك عددًا عظيمًا من الجياد بواسطة الحواس» ولكن 
العقل يقدم لنا صورة واحدة للحصان» هي الإدراك الكلى للنوع بصفة عامة» فإذا كانت هذه الصورة 
الواحدة التي يكونها العقل هي وحدها الحق» كانت كل الجياد التي رأيناها في الحياة العملية وهما 
خدعتنا به الحواس» أو شبه وهم. والحكم نفسه يصدق على ضروب المعرفة» بحيث لا يقتصر 
على الأشياء الحسية وحدها. 

والمثل هي جملة الحقائق الخارجيةء التي تشكل أصل ما ندركه في الحياة الإنسانيةء 
ولهذه المثل صفات» فهي (أحمد أمين, وزكى نجيب: ؟١1):‏ 

-١‏ عناصرء ومعنى عناصر في الفلسفة أن وجودها من نفسهاء لم يسبب وجودها شئ خارج 
عنهاء وأنها أساس الأشياء» ولا شئ أساس لهاء لا تعتمد على شئ» وغيرها يعتمد عليهاء 
وهي الأسس الأولى للعالم. 


۹۸ 


-١‏ هي عامة لا خاصةء فمثال الإنسان ليس إنسانًا خاصاء بل هو الحقيقة العامة لكل إنسان. 
۳- وهي ليست أشياء مادية» بل هي معانى مجردةء لها وجود في نفسها مستقل عن كل عقل» 
وما في العقل- إذا صدق- صورة لها. 
4- وكل مثال وحدة لا تتعددءوانما الذي يتعدد أفرادهاء فمثال الإنسان واحدءومثال الجمال 
واحد» وإنما يتعدد الأشخاص. 
-٥‏ وهي أبديةء لا تفنى إنما تفنى الأشخاصء فالأشياء الجميلة تفنى» أما مَثل الجمال فلا 
كالتعاريف» فتعريف الإنسان حقيقة خالدة لا تتأثر بما يطرأ على أفراد الإنسان من تغير. 
5- وهي جوهر الأشياء» لأن التعريف يشتمل على الصفات الجوهرية للشئ» فإذا عرّفنا 
الإنسان بأنه حيوان مفكرء فمعنى هذا أن التفكير هو جوهر الإنسان» وأما الصفات 
العارضة » كشكل الأنف مثلاًء فلا تدخل في التعريف. 
۷- كل مثال كاملء فمثال الإنسان هو نموذجه الكامل» والإنسان الشخصى يبتعد منه ويقرب 
بنسبة كماله. 
/- وهي لا يحدها زمان ولا مكان» والا كانت مشخصة. 
4- وهي معقولة» نعنى أن في إمكان العقل إدراكهاءوذلك بالبحث والاستنباط. 
وقد فطن أفلاطون إلى عجز نظرية المثل وقصورها عن توضيح كثير من المشكلات التي 
تعرض للذهن» وقد انتقد أفلاطون نفسه» وراجع فكره» كما يتضح من محاورة بارمنيدس»وتساءل 
عن أصل المحسوسات: أهي 'تشارك" في المثال» أم هي 'محاكاة" للمثال؟ والمشاركة تفترض أن 
يكون المثال كلاء وأن يكون كل واحد من المحسوسات جزءا من هذا الكل» والمحاكاة تذهب إلى 
أن المثال أصل لم تتعدد المحسوسات عنه كما تتكثر الصور في المراياء وعندما نقلت الفلسفة 
اليونانية إلى العرب» أعجب الغزالى بنظرية المحاكاة» وتشبيه النفس بالمرآة التي تنعكس على 
صور المثال» فاصطنع هذه النظرية في كثير من كتبه(أحمد الأهواني, 4:19564). 
والمثال» لأنه معقول» فلا مادة فيه» والمحسوس لأنه مجسم مشخص» فإنه مادى» فكيف 
نشأ المحسوس المادى من المعقول اللامادى؟ هذه هي جوهر المشكلة التي اضطر أرسطو- تلميذ 
أفلاطون- إلى حلها بقوله أن المحسوس مركب من مبدأين: الهيولى» والصورة» والقول بأن العالم 
مادى» وليس معنى ذلك أن فلسفة أرسطو مادية» بل يدل على تسليمه بوجود المادة إلى جانب 
الصورة. 
فالمعرفة ملكة النفس الخالدة التي كانت قد أبصرت الجمال المتألق وبقية المثل قبل أن 
تهبط إلى العالم الأرضى وتحل في الجسد. لقد نعمت النفس برؤية الجمال بالذات» والخير 
بالذات» والعدالة بالذات» وكل الموجودات المطلقة أيام كنا كاملين أصفياء لا نحمل معنا ذلك 
الشبح الذي سميناه بالجسدء وعندما تسكن النفس الجسد البشرى تنسى مرحليًا معرفتها تلك» إلا أنه 
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يمكنها تذكرها واستعادتها في حياتها الأرضية بالدراسة النظرية» وخاصة التأمل الفلسفي الذي 
يهدف إلى تحريرها من عوائق وحواجز الجسدء فالتعلم استعادة معرفة ضائعة منسية (حسين حرب, 
514( 

والإنسان في انتقاله من عالم المحسوسات إلى عالم المثل» يسير في طريق شاق طويل› 
يسمى طريق "الجدل". وليس الجدل مجرد ارتفاع من المحسوسات إلى المعقولات» ولكنه في 
اصطلاح أفلاطون بالمعنى الخاص الدقيق: عملية خاصة بمرحلة المثل فقطء اكتنفتها أجواء 
عسر في الفهم» ولذلك لجأ إلى أسطورة الكهف المشهورة عنه. 

لقد تصور قومًا يعيشون في كهف أو مغارة» في باطن الأرض» ولهذا الكهف باب يتجه 
نحو الضوء فينير أرجاءه. أما الناس الذين يعيشون فيه» فهم مقيدون بالسلاسل منذ طفولتهم في 
أرجلهم ورقابهم» بحيث تستعصى الحركة عليهم» ولا يتمكنون من النظر إلى ما يمر أمامهم» لأن 
ظهورهم تواجه الباب» وهناك نار تشتعل من فوق خلفهم» وعلى مبعدة منهم بحيث تمر أشعتها من 
فوق رؤوسهم وتقع على الحائط في باطن الكهف» حيث ينظرون» ويوجد بينهم وبين تلك النار 
طريق يمتد فيه جدار غير مرتفع أشبه بالستارة التي يلعب من ورائها الممثل بالدمى (وهي اللعبة 
الشعبية المشهورة عندنا بلعبة الأراجوز)ء ويوجد خلف ذلك الجدار قوم يحملون جميع أصناف 
الأشياء والتماثيل المصنوعة من الخشب والحجر» بعضهم يتكلم » ويعضهم صامت» وتبرز هذه 
الأشياء كلها فوق الجدار فتلقى النار بظلالها على الحائط. ولما كان هؤلاء المساجين عاجزين 
عن التلفت إلى الخلف» فإنهم لم يشهدوا طوال حياتهم غير تلك الظلال التي يعتقدون أنها حقائق» 
كما يعتقدون أن الأصوات التي يسمعونها صادرة عنها. 

فلو فرضنا أن شخصًا من هؤلاء المساجين فكت أغلاله» واضطر إلى الوقوف على 
قدميه» والتفت نحو مصدر الضوء فلن يقوى على رؤية الأشياء الحقيقية التي اعتاد رؤية ظلالها 
يسبب كد ة البريق الى يخطف الأبضان» كم جاء أحذ واخيره أن ما كان راه من قبل أوهادعوان ها 
يراه الآن هي الحقائق» ما دامت عينه قد اتجهت نحو الوجود الحقيقى» وأصبحت رؤيته له 
أوضح» فلن يصدقه» بل يعتقد أن الظلال التي كان يراها أكثر حقيقة مما يراه الآن» فيستدير مرة 
أخرى إلى الكهف (الأهوانى, أفلا عون .)۸٤:‏ 

إنه في حاجة إلى تدريب طويل» قبل أن يتمكن من رؤية العالم السماوى» فهو لا يرى أول 
الأمر إلا الظلال» ثم صور الناس والأشياء المنعكسة على صفحة الماء» وبعد زمن طويل» الناس 
أنفسهم والأشياء ذاتهاء وبعد ذلك يتطلع إلى السماء وما فيها من نجوم في أثناء الليل» وأخيرًا 
يحدق بصره في الشمس ذاتها ببهائها وصفائهاء لا في أشعتها المنعكسة في الماء » أو في أى 
شئ آخرء وعندئذ يعلم أن الشمس هي علة تغير الفصول ومر السنين» وهي التي تتحكم في 


جميع الأشياء في العالم المرئى » بل هي سبب جميع الظلال التي اعتاد هو وسائر المساجين 
رؤيتها. 

ثم لما تذكر هذا الشخص مسكنه الأول وزملاءه من المساجين» فرح» وأخذ يرثى لحالهم. 
ولو فرضنا أن المساجين خلعوا على من يبرع في ملاحظة الظلال آيات الشرف والمجدء فلن 
يحفل هذا الشخص الحر بهاء بل يؤثر أن يعيش تابعًا في العالم المعقول على أن يكون أميرًا في 
عالم الظلال؛ ولو أنه نزل مرة أخرى إلى الكهف يبارى أصحابه في التحديق في الظلال ما 
استطاع إلى ذلك سبيلاً» لعجزه عن الرؤية في الظلام» ولكان أمره مثارًا للسخرية» ومدعاة للرثاءء 
إذ يقول عنه أصحابه إنه أفسد عينيه فصعد بهما وهبط بدونهماء ولو أنه حاول أن يحررهم ويفك 
أسرهم لأمسكوا بتلابيبه وأجهزوا عليه!! 

وهكذا نجد أن المعرفة تذكر عند أفلاطون» والتعليم ليس كما يزعم السوفسطائيون وضع 
العلم في النفس» حيث لا يوجد» إنه فن توجيه "عين" النفس نحو المثل» وعلى الأخص نحو المثال 
الأعلى» مثال الخير. إنه لا يحاول وضع الرؤية في عضو الرؤية» لأنه يمتلكهاء لكنبما أنه موجه 
بشكل سئ» وينظر حيث يجب أن لا ينظرء فدور التعليم توجيه النظر إلى حيث يجب. إنه يمكن 
اكتساب أكثر ملكات النفس بالعادة والتمرين» ما عدا واحدة هي ملكة المعرفةء التي تبدو بشكل 
أكيد -يقول أفلاطون- أنها تنتمى إلى شئ أكثر ألوهية» والتي تكون مفيدة ونافعة» أو عديمة 
الفائدة وضارة بحسب الاتجاه الذي نضعها فيه. 

وتمثل (النفس) عمودًا فقريًا في مثالية أفلاطون... 

فالنفس عند أفلاطون تنقسم إلى قوى ثلاثة» لا بوصفها قوى مختلفة لوحدة واحدة» بل 
بوصفها أجزاء حقيقية للنفس» ومن أجل هذا تراه قد وضع لكل جزء من الأجزاء مكانًا خاصًا به 
في النفس الإنسانية(عبد الرحمن بدوى, 19/9 75١9:‏ ), 

أما القوة الأولى» فهي شريرة منحطةءوالثانية» قوة عالية نبيلة»ويتوسط بين القوتين -كما 
هي الحال في كل شئ بالنسبة لأفلاطون- قوة ثالثة تجمع بين كلتا القوتين. أما القوة الأولى» وهي 
القوة الشريرة» فهي ما يسمى القوة الشهوية» التي تصدر عن الإحساسات والتي يسودها عنصر 
اللذة والألم بالمعنى الحسى الخالصء وهذه القوة موضعها البطن» وفوق هذه القوة» قوة الكبرياء أو 
توكيد النفس أو السيطرة» أو محاولة السيادة على الآخرء وهي ما يسمى باسم القوة الغضبية» وهذه 
القوة موضعها الصدرء أو القلب بعبارة أدق. وهذه القوة الثانية مرتبة في خدمة قوة عليا هي أعلى 
هذه القوى الثلاث» وهي مصدر العلم» وهي القوة العاقلة»وموضعها الدماغ. 

فإذا ما تساءلنا عن الصلة بين هذه القوى المختلفة» فهنا لابْدَ أن نستحضر نظرية المعرفة 
عند أفلاطون» حيث قم فيها المعرفة إلى ثلاثة أنواع: نوع خاص بالإحساس» وآخر خاص 
بالتصور الصادق» وثالث خاص بالعلم» والى هذه الأقسام» أو مقابلهاء تنقسم أيضًا النفس» ومن 
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هنا كانت مراتب الوجود بين القوى النفسية على هذا الأساس: فما يقابل الإحساس» وهو القوة 
الشهوية» في أحط المراتب» وما يقابل العلم» وهو القوة العاقلة» في أعلى المراتب» وما يقابل 
الشجاعة في المرتبة في المرتبة الوسطى. 

ويمثل أفلاطون هذه القوى بعربة ذات جوادين: أحدهما عنيف جموح» والثانى قوى لين» 
وفي العربة سائق يكف الحصان الجموح» مستعينًا بالحصان القوى» عن أن ينفر بالعربة. وكذلك 
الحال في القوة العاقلة» مثلها كمثل هذا السائق» فهي تمنع الشهوات من أن تتجاوز 
حدودها »مستعينة في ذلك بالشجاعة» ولذا فالواجب أن تكون السيادة دائمًا للقوة العاقلة» وأن تكون 
الشجاعة في خدمة القوة العاقلة» وأن تكون الشهوات عارفة لحدودهاء خاضعة للأوامر التي تصدر 
إليها من العقل. أما إذا ترتبت هذه القوى ترتييًا عكسيّاء فسينتج عن ذلك فساد في النفس» مظهره 
في الأخلاق الشر أو الرذيلة» فكأن المثل الأعلى للنفس هو إذن في انسجام هذه القوى المختلفةء 
ومعنى هذا الانسجام أداء كل لوظيفته الخاصة(عبد الرحمن بدوى, .)٠٠٤:۱۹۷۹‏ 

وآمن أفلاطون بخلود النفس» واستتبع هذا توجها معينًا في نظريته التربوية» كما سوف 
نرى» وهو يبرهن على خلود النفس وفقًا لمنطق يقول فيه أن كل تغير هو انتقال من ضد إلى 
ضدء أى أنه يجرى بين طرفين» ولكن هذا التغير لا يجرى في اتجاه واحد » بل يجرى في كلا 
الاتجاهين» فإذا انتقل من الطرف () إلى الطرف( ب)» فلاب أيضا أن يتنقل من الطرف(ب) إلى 
الطرف(أ)؛ ولنحاول أن نطبق هذا على الطرفين المتضادين وهما الحياة والموت» فنجد أنهناك 
تغيرًا من الحياة إلى الموت» فتبعًا للمبدأ الذي قلنا بهء لاب أيضًا أن يتم التغير من الموت إلى 
الحياة. ومعنى هذا أن تبقى النفوس في مكان ما تأتى منهء فتشيع الحياة في الجسم مرة أخرى» 
أى لابْدَ أن تبقى النفوس بعد الموت. 

كذلك فحينما نرى المحسوس ننتقل قطعًا إلى صورته:ونلاحظ في الحال أن المحسوس 
غير الصورة» فمن أين هذا الاختلاف؟ وكيف حصلنا على العلم بالصورء إذا كان المحسوس» 
وهو الذي تحت نظرنا ليس مكانًا للصورة؟ لبد أن نكون قد عرفنا هذه الصورة في حياة سابقةء 
ونحن نتذكرها الآن بمناسبة المحسوس الذي يشارك فيها. ولكن » لكى يكون هذا ممكتاء لابْدَ أن 
تكون النفس قد وجدت من قبل في مكان ماء تأملت فيه الصورء وحين تهبط إلى الأرض نتذكرها 
بمناسبة المحسوسات» إذن لابْدَ من أن تكون النفس موجودة وجودًا سابقاء وفي أثناء وجودها 
السابق كانت تحيا حياة عقليةء لأن هذه الحياة كانت حياة تأمل للصورء إذن النفس أزلية(عيد 
الرحمن بدوى, ۱۹۲:۱۹۷۹). 

وفي وجود النفس في الحياة الدنياء لابْدَ أن تتغذى على شئ آخر غير ما يتغذاه الجسد 
وهو المعرفة» التي تأتى عن طريق التعليم والتعلم» وأفلاطون في محاورة 'بروتوجراس" يرى أن 


السوفسطائيين في طريقة تعليمهم؛ مثلهم مثل من يقدم الغذاء للجسد» من غير أن يكون عالمًا أو 
متأكدًا من فساد هذا الغذاء(عزت قرنى, 01.؟:598). 

ولكن المقارنة هنا مع الفارق الكبير: ذلك أن خطر أن تتغذى النفس على معارف فاسدة 
أعظم بكثير من خطر أن يتغذى الجسم على أغذية مضرة» لأن النفس أهم بكثير من الجسدء 
ولأن المعارف توضع في النفس مباشرة» فينتج مفعولها السئ على الفور إذا كانت مضرة » على 
حين أن الأغذية التي تشترى بمكن أن تحفظ خارج الجسد خلال وقت يمكن أثناءه فحصها 
واختبارها ورفضها أو قبولها. وحتى نقرر هذا فإننا سنكون بحاجة إلى طبيب» وكذلك الحال مع 
النفس» فإننا بحاجة إلى طبيب للنفس يشير علينا ماذا نقبل وماذا نرفض بين المعارف؟. 

ومحاورة بروتاجوراس تبرز كذلك فكرة مثالية مهمة لأفلاطون»ء وهي التمييز بين التعلم 
من أجل المهنة» والتعلم من أجل الثقافة العامة "الجديرة بالرجل الحر'» ومنها إبراز معارضة النفس 
والجسد» ومنها فكرة 'طبيب النفوس"» وهي في بال أفلاطون لا يمكن أن يكون إلا الفيلسوف. 

أما(المدينة الفاضلة) فقد مثلت ركنا آخر في مثالية أفلاطون.. 

فالمدينة المثلى» أو الفاضلة هي التي يسودها العدلء وهو الأساس الذي قامت عليه 
محاورته الكبرى التي عرفت باسم (الجمهورية). التي بدأ فيها الحوار بحنًا عن معنى العدل الذي 
يجب أن تقوم عليه هذه المدينة الفاضلة. 

انتهي الحوار الأولى حول العدالة إلى أنه لما كان الأيسر في كل شئ أن يُنظر إليه مُكبرا 
عن أن ينظر إليه مصغرّاء فالبحث فيما يجعل الدولة العادلة عادلة أجدى من البحث فيما يجعل 
الفرد عادلاً. ولما كان يتحتم أن تكون العدالة إحدى صفات أفضل دولة يمكن للخيال أن يصورهاء 
نرى أفلاطون يبدأ بتصوير تلك الدولة المثلى»وبعدئذ يأخذ في تحليلها ليرى أى جوانب كمالها 
يمكن أن يكون "عدلا" (برتراند رسل:۱۸۱). 

وقبل ذلك تساءل أفلاطون: هل المجتمع الإنسانى طبيعى أم صناعى؟ءوكيف يتألف 
المجتمع؟ 

هو عند معظم السوفسطائيين صناعىء فالحالة الطبيعية للإنسان كانت في غاية البؤس» 
حتى استطاع الإنسان بفنه أن يصوغ القوانين التي أنقذت البشر من الحالة الطبيعية والتي كانوا 
فيها أشبه بالحيوانات. 

أما أفلاطون فذهب إلى العكس من ذلكء فالاجتماع عنده طبيعى» فالإنسان مدنى 
بالطبع» فهو يجتمع في الأسرة» ثم في الدولة» وترجع هذه الطبيعة إلى حاجة الناس إلى إشباع 
ضروريات الحياة» كالطعام واللباس والمسكن» مما لا يقوى فرد واحد على القيام به» فينهض كل 
واحد بمهمة يتخصص فيهاء هذا يبنى» وذاك يزرع» وهكذاء فالمجتمع قائم على التكافل والتضامن 


بين الأفراد» وعلى قيام كل فرد بأداء وظيفة معينة» لا على القهر والخوف(أحمد فؤاد الأهوانى: 
). 

أساس المجتمع التخصص وتقسيم العمل ومن هنا ظهرت الحرف والمهنوالفنون» ثم اتسع 
الأمر بالتبادل» وارتقى التبادل إلى تجارة منظمة» واصطنع الناس المال أداة للتبادل»وكثرت 
الحاجات» وظهرت نوافل ليست من طبيعة الحاجات الطبيعية» واتسعت رقعة الفنون. وبعد 
الإنسان بذلك عن الحالة الطبيعية الأولى» وفسد المجتمع» وشهد أفلاطون هذا الفساد» ويرم به 
وأراد إصلاحه»ء وتعمق النظر في أصول الاجتماع» وخرج بنظريته في الجمهورية التي تقوم على 
ثلاثة مبادئ: التخصص في العمل» والتربيةء والحاكم الفيلسوف! 

فالمجتمع كالفرد ينقسم إلى ثلاثة أقسام: الحكام» والجندء والعمال» وهؤلاء يقابلون الأنفس 
الثلاثة: العاقلة» والغضبيةء والشهوانية. وصلاح المجتمع في أن يعهد إلى كل فرد بالعمل الذي 
يليق به» أن يوضع الرجل الصالح في مكانه الصحيح» فلا يتولى الحكم الحمقى من غير ذوى 
الاستعداد للحياة العقلية. 

وكما أن كل فرد يتخصص في عمله اللائق بهء كذلك كل طبقة تتخصص في عملهاء ولا 
تحاول أن تزاول ما ليس من عملها. طبقة الحكام ليس لها أن تعمل» وطبقة العمال ليس لها أن 
تحكم» وطبقة الجند عليها أن تحارب» فلا تحكم ولا تعمل. ويرجع فساد الدول إلى قيام الطبقات 
بغير ما أهلت له» واستيلاء طلاب المال أو السلطان أو الجهال على الحكمء وتكون الحكومة 
الفاضلة على هذا هي التي يرأسها الحاكم الفيلسوف الذي يجرى على سنة العقلءويهتدى بمثال 
الخير» وتنصرف كل طبقة إلى عملها (الأهوانى: 8؟1). 

هذا هو بناء الدولة المثالية قد اكتمل» فلننقش على بابها (هذه مدينة العدل)» ولندلف إليها 
نختبر نواحى منها أطرف وأشيق» فنرى بادئ بدء أن الحكام الفلاسفة قد طردوا من مدينتهم شاعر 
الملاحم "هوميوس". مع مذهبه المشرك الذي يصفه في شعره » فمن المهانة لذكائهم أن يؤمنوا 
بقصص كحكايات الأطفال عن آلهة الأولمب» يسعون ما شاءوا على صفحات الإلياذة دون أن 
يبرءوا من نقائص البشرء فلاب أن يتطهر من كل أساطيره الوحشية» ورواياته الخرافية» وإنما الدين 
ما يوافق عقل البشر (عثمان نويه , .)40:197١‏ 

هذا عن رأى الجمهورية في الآلهة» فما رأيها في معاملة الإنسان للإنسان؟ إن قوام هذه 
المعاملة هو مراعاة العدالة في أدق صورهاء والاشتغال بالتجارة هوان» لأن التاجر يستحيل عليه 
- في نظر أفلاطون- أن يجمع بين النجاح والأمانة في آن» والجمهورية تشفق على المجرمين» 
فهم لا يعاقبون» بل يمنعون من ارتكاب الجريمة» فالرذيلة ثمرة الجهل» وانما يقترف الإنسان جرمًا 
لسوء تربيته» ومن لا يدرك ما يصلح من أمرهء أو أمر بنى جنسه» فهو مخلوق جدير بالرثاء. لن 
تحيل حصانًا جموحًا إلى حصان وادع بأن تلهب جسمه بالسوطء ولن تحيل الهمجى إنسانًا دمتًا 


١ 


بنبذه من المجتمع» فإن يكن المجرم مجنونًا وجب أن يعالج من جنونه؛ وإن يكن جاهلاً وجب أن 
يُعلّم» فاقتلع الجريمة بالحكمة» لكن حذار أن تصب على المجرم سوط عذاب. 

والمحامون في الجمهورية شر منه بدء لأن التفاضى ينعدم حيث تتوافر المعرفة وتكون 
القوانين التي تحكم الناس قليلة يسيرة» ذلك بأن حكام الدولة يعرفون أن كل قانون جديد يثمر طبقة 
جديدة من المجرمين» وهؤلاء الحكام يعلّمون مواطنيهم كيف يحكمون أنفسهم» وبذلك تتضاءل إلى 
الحد الأدنى تلك القيود التي تفرضها عليهم الدولة(عثمان نويه .)٠٠٠١‏ 

وأول ما تعنى به حكومة الجمهورية هو أن تكفل السعادة للمحكومين» وأن تهبهم الصحة 
والرضى والفراغ...هذه عند أفلاطون هي جماع السعادة البشرية: حياة الجمال. حياة العدل. حياة 
الحب. وتكاد هذه الكليات الثلاث أن تترادف في فلسفة أفلاطون» فالرجل الفاضل السعيد- لأن 
الفضيلة هي السعادة- هو الرجل العادل المتناغم» الذي يعزف خلقه اللحن الصحيح» في 
سيمفونية التعاون الاجتماعى» وهذا الرجل المثالى في جمهورية أفلاطون المثالية» قد وهب نفسه 
لإبداع الجمال وخلقه» سواء في سلالته» أو آثار فنهء أو نبيل فعله» لأن الجمال سر الخلودء 
ونحن نقهر الموت حين نبتدع أثْرَّا جميلاً (عثمان نويه : ۲۷). 

والحق أن أوسع جدال ثار حول جمهورية أفلاطون؛ كان ذلك الجدال الذي ثار حول 
النزعة السياسية للتربية الأفلاطونية في الجمهورية» وهل هي تربية إنسانية ديمقراطية أم أنها تربية 
تمجد القوة والحرب وتنتصر للديكتاتورية؟(عبد الله عبد الدائم , .)171١:191+‏ 

ففريق يرى أن الفكرة الرائدة التي تسيطر على روح كتاب الجمهورية وتوجه ما فيه من آراء 
هي فكرة الحرب» وان ما فيه من قواعد تربوية وآراء تنظيمية قائم كله على فكرة التهيئة الحربية 
وضرورتهاء إذ يقرر أفلاطون أن زيادة السكان في شعب من الشعوب تقتضى مدى حيويًا لا 
يتوافر إلا بالإغارة على أراضى البلدان المجاورة. ولما كانت هذه البلدان المجاورة في مثل هذه 
الحاجة إلى الأراضىء فالحرب واقعة لا محالة» وبما أن أفلاطون يعتقد أن الإنتاج الحقيقى في أى 
مجال لا يكون إلا بالاختصاص المهنى» رأى أن تكون طبقة من المحاربين الشجعان» وضع لها 
في جمهوريته النظم التربوية التي تهيئها للحرب. 

لكن» من حسن الحظ أن هناك فريقا آخر رأى الروح العامة للجمهورية روح أميل إلى 
الديمقراطية» على أساس أن الغاية النهائية التي هدف إليها أفلاطون من التهيئة الحربية 
للمواطنين» ومن تكوين "حراس" للجمهورية أشداءء جديرة بأن تقلب معنى هذه التهيئة الحربية» فهو 
لا يرى » كما ترى النظم الديكتاتورية» أن غاية التربية النهائية تكوين البأس والشدة واستكمال القوة 
واستخدامها والاستمتاع بهذا الاستخدام» بل يرى إن غاية التربية أولاً وأخيرًا هي رؤية الخير الذي 
هو أصل كل حقيقة وفهم» والجمال والمثل الأخرى. وحماة الجمهورية وحراسها لن يحكموا 
ليستمتعوا بالقوة والغلبة» بل يحكمون على ضوء هذه الرؤية» وبتعبير أوضح» يظل بين أفلاطون 


١.ه‎ 


وبني أصحاب الآراء الديكتاتورية فرق هائل» وهو اختلافه عنهم في هدف الدولة والغاية 
المصنوعة لهاء وهدف الفرد والمهمة المخلوق لأجلها(عبد الله عبد الدائم: ؟07). 

ولما كانت النزعة الأخلاقية هي التي تهمنا أكثر من الزاوية التربوية» فإن الإنسان لا 
يسعه إلا أن يحترم سمو نظرة أفلاطون وروحية نزعته وعمق فكرته» ومن شواهد هذا محاربته 
الشر حتى حين يأتيه صاحبه انتقامًا من أعدائه» أو دفعًا لظلم يريد أن يوقعه به ظالم» والحاحه 
في الدعوة إلى الخير وتوخى العمل بمقتضاه» ولو جر على صاحبه المتاعب» ومطالبته الشرير 
بالسعى للتكفير تحملاً للقصاص العادل» فإن علاج الخطيئة عنده هو العقاب» هذا العقاب طب 
معنوى» ينبغى أن يسعى لطلبه الإنسان كلما وقع في خطيئةء وأن يبتهج به ولا يضيق بما 
يصاحبه من آلام» والا كان شأنه شأن المريض الذي يؤثر دوام مرضه المميت على علاج 
الطبيب الذي يرد له عافيته! إن من يمتنع عن قبول العقاب يضيف إلى سيئته الأولى- وهي 
ارتكاب الشر- سيئة أخرى هي إبقاء تلك السيئة من غير عقوبة تطهر نفسه من أدرانها - فيما 
قال في محاورة (جورجياس). 

لكن هذا السمو الذي يرفع الإنسان فوق بشريته» قد عابه تأثر أفلاطون بالعرف 
الاجتماعى الشائع في عصره. وقد أدى به هذا التأثر إلى حد الوقوع في التناقضء وليس أدل على 
هذا من أن يبيح في الحرب التدمير والتخريب متى نزل بغير اليونان من أعاجم» أما اليونان» فلا 
يبيح استرقاق بعضهم لبعضء إذ لا يجوز أن يسترق العادل قريبه أو صديقه» فيما صرح في 
الجمهورية» ونسى أفلاطون دعوته السامية إلى توخى الخير مع الأعداء والأصدقاء من غير 
استثناء»وكان من جراء تأثره بالعرف الاجتماعى إباحة نظام الرق وجعل التفلسف من عمل السادة 
الذين يتوافر لهم فراغ الوقت» وقصر العمل اليدوى - وكان عند اليونان محتقرًا- على هؤلاء 
الرقيق (توفيق الطويل: 5١‏ . 
الرواقيسة: 

تعتبر الرواقية صورة من صور التأثر بالنزعات الشرقية» بما اشتهرت به من مسحة دينيةء 
وهو الأمر الذي أتاحه تواجد أبرز مؤسسيها في بلدان شرقيةء سواء بلدان تقع في آسيا الصغرى 
أو في الجزر الشرقية من الأرخبيل» أو في بلاد موجودة على الحدود مباشرة بين بلاد الفرس وبين 
البلاد اليونانية» فكأنهم نشأوا جميعًا في بيئة كان التأثر فيها بالعناصر الشرقية واضحًا أبرز ما 
يكون الوضوح(عبد الرحمن بدوى, ؟194:؟1). 

والمستقرئ لنشأة الفلسفة وتطورهاء وخاصة على البر الإغريقى يعرف تمام المعرفة أن 
أثينا ظلت فترة طويلة المركز الرئيسى للحركة الفكرية في اليونان» واستطاعت أيضًا أن تقاوم نفوذ 


الإسكندرية وروما المتزايدء إلا أنه يلاحظ كذلك أن رؤساء هذه المدرسة» وان علموا في أثيناء إلا 
أن بلادهم الأصلية كانت أقرب ما تكون إلى الشرق. 

وأبرز مؤسسى الرواقية هو 'زينو" الذي ولد» على وجه التقريب عام ٠٤١‏ ق.م» في 
مدينة "سيتيوم" 0161010 التابعة لقبر ص (أحمد أمين, وزكى نجيب: ١9؟).‏ 

وقد جاءت الرواقية مناقضة لفلسفة سقراط وأفلاطون وأرسطوء فقد أقام هؤلاء فلسفتهم 
على أساس البحث النظرى قبل كل شئء أما الرواقيون فلم يأبهوا بالآراء النظرية» ولم يعيروها من 
عنايتهم ودرسهم إلا بمقدار ما تكون سبيلاً إلى الجانب العملى من الحياة» فليست الفلسفة عندهم 
أن يتقصى الإنسان بنظره الأرض والسماءء ثم يقف عند هذا الحد لا يعدوه» إنما هي - كما 
عرفوها - فن الفضيلة: ومحاولة اصطناعها في الحياة العملية(أحمدأمين, وزكى نجيب: ؟59). 

والحق أن للرواقيين في تاريخ الفلسفة شأنَا خليقًا أن لا يستهان به»ء وقد استطاع بعض 
الباحثين المحدثين أن يوازن بين أثرهم في أفكار الإنسانية وبين أرسطو والمشائين» وقد أقر(عثمان 
أمين, 140: 4)تلك الموازنة» واعتقد أن لا ضير على الرواقيين منهاء فقد أداه بحثه عن الرواقية 
إلى أن يتبين أن لأهل الرواق في تاريخ الفكر منزلة وطيدة» وأنهم قد يزاحمون جماعة 
المشائين»وقد يسودونهم في كثير من المسائل ذات الخطرء ونقل أستاذنا عثمان أمين عن باحث 
قوله "'إذا كان أرسطو يعتبر المعلم الأول -كما قيل- فإن أكثر أثره لا يعدو مجال المنطق 
والفلسفة» أما من ناحية الأخلاق والفلسفة العملية -وهو ما يهمنا أكثر كتربويين- بوجه عام» 
فيحق القول بأن الإنسانية المفكرة إنما عاشت على المذهب الرواقى» حتى أدركت المسيحيةءولبقت 
تتغذى منه بعدها حقبة من الزمان". 

ولم يقتصر نفوذ الرواقية على العالم القديم أيام شيوخها الأولين - 'زينون'» و" كليانتس' 
و" كروسبوس"- بل جاوزه إلى العالم الرومانى» وكان ممن عمل على نشرها فيه 'شيشرون'٠‏ 
الخطيب والمحامى الرومانى» الذائع الصيت» واعتنق مبادئ الرواقية من بعد طائفة من فلاسفة 
روماء أشهرهم " سنكا'» و 'إبكتيتوس'» و'مرقس أورليوس" فرفعوا لواء المذهب» وأيدوا سلطانهء 
وكان للرواقية آثار لا تنكر في التشريع الرومانى (عثمان أمين, .)1١١:1949‏ 


وقد عاصرت الرواقية» مدرسة أخرى» هي "الأبيقورية", لكن الرواقية كانت أول من زميلتها 
تاريخًاءوأقل منها ثبانًا على المبدأء فتعاليم مؤسسها زينون في الشطر الأول من القرن الثالث قبل 
الميلاد» لم تكن أبدَا هي التعاليم التي أخذ بها 'مرقس أورليوس" في النصف الثانى من القرن 
الثانى بعد الميلادء فقد كان زينون ماديّاء إذ كانت تعاليمه في أساسها مزيجا من المذهب "الكلبى', 
وبين مذهب "هراقليطس'» غير أن الرواقيين أخذوا يبعدون عن المادية شينًا فشيئًا - بفضل امتزاج 
المذهب الأفلاطونى الجديد بمذهبهم- حتى لم يعد في النهاية إلا أثر طفيف للمادية في المذهب 
الرواقى. أما مذهبهم الأخلاقى» فالحق أنه لم يتغير إلا تغيرًا ضئيلاً جدّاء وظل محتفظًا بالجانب 
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الذي عذه معظمهم أهم الجوانب جميعًاء ومع ذلك فقد حدث في هذا الجانب الأخلاقى نفسه أن 
تغير مركز الاهتمام» فكانت الأيام كلما أمعنت في سيرهاء قل اشتغال أصحاب المذهب بجوانب 
الرواقية الأخرى غير جانبها الأخلاقى» وازدادوا في هذا لاهتمامهم بالأخلاق» وفي تلك الأجزاء 
من اللاهوت التي تتصل بالأخلاق اتصالاً وثيقًا (رسل؛ 4:0:1804). 

وربما يتساءل القارئ عن علة إدراجنا للرواقية ضمن الفلسفات المثالية» مع أن كل من 
كتب عنها يقر بأن الرواقيين 'ماديون"؟ 

الحق أن الذي يحكمنا بدرجة أعلى هو المنظور التربوى» ومن ثم فإذا وجدنا البعد 
الأخلاقى لدى الرواقيين ينحو نحوًا مثاليّاء كان لنا أن نعتبرهم ضمن العينات التي نختارهاء فإذا 
قيل: كيف يمكن للأخلاق أن تكون مثالية» والأساس الفلسفي يقوم على المادة؟ والإجابة عن هذا 
التساؤل تبرز لنا أن المثالية لا تعنى دائمًا البعد عن المادية» فالمادية حقيقة كونية يستحيل غض 
النظر عنهاء ومن ثم فإن الحكم يستند إلى الغايات والنهايات» ويستند إلى مجموعة القيم الحاكمة. 

وفضلاً عن ذلك» فلابْدَ من تذكر ما أشرنا إليه من قبل من أن الرواقية شهدت تطورًا في 
مضامينهاء بحيث لم تستمر النزعة المادية بشكلها التقليدى في جميع مراحل تطورهاء خاصة 
عندما اختلطت بمعتقدات المسيحية على يد مفكرين رومان» مثل: شيشرونء وسينيكا»وغيرهما. 

وكانت التعاليم الرئيسية التي تمسكت بها المدرسة الرواقية طوال تاريخها كله؛ تدور حول 
الجبرية الكونية» والحرية الإنسانية» فقد آمن زينون بأن الصدفة لا وجود لهاء وأن مجرى الطبيعة 
محدد تحديدًا كاملا بفعل القوانين الطبيعية» فقد كانت النار أول الأمر هي وحدها العنصر 
الموجود» ثم ظهرت سائر العناصر -الهواء والماء والتراب (على هذا التوالى)- شينًا فشينًا (رسل: 
0 

هذا الوجه الناطق بالمادية» يخفف منه ما لحق بالرواقية من تفسيرات لاهوتية مسيحيةء 
حيث قرروا أن مجرى الطبيعة يسير وفق إرادة مشرع يسن القوانين»ويتصف في الوقت نفسه بحب 
الخيرء فقد رُسمت الخطة للكون في جملته» وهي خطة شملت التفصيلات بكل صغيرة فيهاء 
رُسمت بحيث تحقق غايات معينة بوسائل طبيعية» وهذه الغايات يمكن إدراكها في حياة الإنسان» 
اللهم إلا ما يتصل منها بالآلهة والشياطين» فلكل شئ غاية متصلة ببنى الإنسان. 

والأصل في المعرفة أن الشئ يطبع صورته في الحس بفعل مباشرء لا بواسطة 'أشياء". 
والمعرفة التي من هذا القبيل 'فكرة حقيقية" يقينيةء تمتاز بالقوة والوضوح» وتحمل معها الشهادة 
بحقيقة موضوعهاء ويستحيل الخلط بينها وبين فكرة أخرى. والأفكار الحقيقية هي الدرجة الأولى 
من درجات المعرفة» يشبهها زينون باليد المبسوطة. والدرجة الثانية يشبهها باليد المقبوضة قبضًا 
خفيقاء ويعنى بها التصديق الذي يقوم في النفس مجاوبة على التأثير الخارجىء وهذا التصديق 
متعلق بالإرادة» ولو أنه يصدر حتمًا كلما تصورت النفس فكرة حقيقية. والدرجة الثالثة: الفهمء 
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يشبه اليد المقبوضة تمام القبضء والدرجة الرابعة والأخيرة: العلم» يشبه اليد مقبوضة بقوةء 
ومضغوطا عليها باليد الأخرى. والعلم تنظيم المعرفة الحسية» أى جمع الإدراكات الجزئيةء وسلكها 
في مجموعة متناسقة تصور وحدة الوجودء فتكتسب بهذا الاتساق يقينًا كاملا ثابتًا أقوى من اليقين 
الأول المصاحب للإحساس المفرد. ولكن العلم لا يخرج عن دائرة المحسوس» وليست معانيه 
الكلية إلا آثار الإحساسات» تحدث عفوًا في كل إنسان دون قصد ولا تفكيرء فهي غريزية فطرية 
بهذا المعنى» فالعلم إذا مجموع القضايا المتعلقة بالأشياء (يوسف کرم 4:1945؟1). 

ووفقا لمادية الرواقيين» فكل معرفة عندهم معرفة حسية» أو ترجع إلى الحس.والأصل 
في المعرفة أن الشئ يطبع. 

ومما لا شك فيه أن اللاهوت الرواقى يخالف لاهوت أرسطوء ليس فقط من حيث إن 
الرواقيين يجعلون الله ماديّاء بل من حيث إنهم تصوروه مبثونًا خلال العالم كله» محركًا كل جزء 
من أجزائه. والعجيب أننا بينما نرى سقراط يتصور الله عقلاً خفيًا مميرًا عن عالم الشهادةء نجد 
فلاسفة الرواق يصرون على نظرية وحدة الوجود التي تجعل الله والعالم شِينًا واحدًا(عثمان أمين, 
117549 ). 

ويستند الرواقيون في ,أيهم إلى أن الله علة الأشياءء وهو إذن كسائر العلل» له مادة قد 
اتصل بها اتصالا وثيقّاء وهذه المادة هي العالم» فالله إذن يجوس خلال العالم» وفي كل مكان» 
والله روح العالم» والله كامن في الإنسان كونه كامن في كل شئ» وهو الموجود الأزلى» الباقىء 
العاقل» السعيدء الكامل» المبرأ من كل نقصء خالق العالم» ومبدع الأشياء وصانعها. ولما كان 
العالم كامل الوحدة» فليس هنالك إلا إله واحد. 

على أن نزعة التدين في فلسفة الرواق إنما هي نزعة عقلية قبل أن تكون قلبية» نجد 
صورة جميلة لها في تلك الأنشودة المشهورة للفيلسوف "كليانتس" التي كتبها مناجاة للإله زيوس» 
والتي قال فيها (عثمان أمين: 165): 
'يا زيوس» يا أجل الخالدين؛ ويا من يذكره الناس بشتى الأسماء والصفات. 
'يا مدبر الكون كله» ويا حاكم الأشياء جميعًا وفق ناموسك وسنتك. 
'ويامن يخضع له كل هذا العالم الذي يدور حول الأرض ويذعن بإرادته لسلطانك. 
"من دونك لا شئ» يحدث في الأرض ولا في البحرء ولا في السماءء سوى أفعال الأشرارء وسببها 
جهلهم» وقلة إدراكهم. 
'وأنت لا يعزب عن علمك شئء تولف ما افترقءوتنظم ما تناثر» وترتب الخيرات على قدر 
الشرور» وتعطى كل شئ بحساب". 

ولأن الأخلاق هي أرض مشتركة بين الفلسفة والتربية» تستحق أن نقف وقفة أطول أمام: 
الأخلاق الرواقية.. 


ولئن كانت أغلبية المؤرخين تنظر إلى الأخلاق الرواقية باعتبارها أخلاقا عاليةء إلا أنهم 
- أو الكثير منهم على الأقل- يعنون بالإشارة إلى تناقضهم في المبدأ الذي أقاموا عليه نظرتهم 
الأخلاقية (عبد الرحمن بدوى, 01:1947)» وليس هذا قاصرًا على المحدثين من المؤرخين فحسب» بل 
نجد الأقدمين أنفسهم قد عنوا عناية خاصة»ء وهم يتحدثون عن الأخلاق الرواقية» بالإشارة إلى هذا 
التناقضء فنجد شيشرون في كتابه (حدود الخير والشر) في الفصلين الأخيرين» يذكر بالتفصيل 
الحجج التي يوردها الخصوم ضد الأخلاق الرواقية لإظهار ما فيها من تناقضء ويردد هذه الحجج 
من بعدء وكل الحجج التي قال بها خصوم الرواقيين» فلوطرخس» فهو يقول عن هذه الأخلاق إنها 
تأمرنا باتباع الطبيعة» ولكنها مع ذلك تنكر صفة الخير الأخلاقى على كثير من الميول الطبيعية 
الخالصة» كما يذكر أيضًا أن الرواقيين قد خالفوا معيار أحكامهم الأخلاقية» ألا وهو الذوق العام 
الذي جعلوا منه مقياسًا لكل قيمة أخلاقية» ونجدهم مع ذلك يتجاوزون هذا المقياس» فيقولون عن 
الطبيعة إنها أحيانًا لا تشير إلى الشئ النافع» باعتباره خيرًا أو شرًا. 

ونجد الأمر نفسه كذلك لدى أنصار الرواقيين في بدء العصر الحديث من حيث محاولة 
إزالة هذا التناقضء ولكنهم مع ذلك لم يستطيعوا أن يتخلصوا منه» فنجد رجلا مثل 'جْست لبس" 
في كتابه (الدليل إلى الأخلاق الرواقية) يذكر أن بعضًا من الميول الطبيعية لا يمكن أن تعتبر 
خيرًا. ثم نجد المؤرخين المحدثين» وعلى رأسهم 'تسلر' يذكرون دهشتهم لما يرون في هذه 
الأخلاق من تناقض في مبادئهاء ولوازم هذه المبادئ (بدوى: ؟5). 

وتقوم فلسفة الرواق الأخلاقية على مبدأين» يقرر أولهما أن العالم يخضع لقانون مطلق 
لا يبيح استثناء» ويرى ثانيها أن طبيعة الإنسان التي تميزه من سائر الكائنات تتمثل في جانبه 
العاقل. وقد لخص هذين المبدأين شعارهم الذي يقول: عش على وفاق الطبيعة (أى العقل)» 
لأن لهذا الشعار وجهين» فالناس مطالبون من ناحية بأن يتشبهوا بالطبيعة بمعناها الواسع» بمعنى 
أن يتصرفوا بمقتضى قوانين الوجودء ثم هم من ناحية أخرى مطالبون بأن يخضعوا سلوكهم 
للطبيعة بمعناها الضيق» وهو العقل» والإنسان الذي يتبع طبيعته العاقلة يتشبه بالعالم الأكبرء 
والإنسان لا يملك عصيان قوانين الوجود» ولكنه -ككائن عاقل- هو الوحيد الذي يطيع هذه 
القوانين عن وعى وتعمد» وادراك > ابتغاء تحقيق سعادته (توفيق الطويل, .)74:195٠١‏ 

وهكذا تصبح الفضيلة هي العيش وفاقًا للعقلءوترتد الأخلاقية إلى حكم العقلءويستبعد 
الهوى كما تستبعد إرادة الفرد باعنًا على الأفعال الإنسانية» والحكيم هو الذي يخضع حياته واعيًا 
لسنن الوجود كله»ء ويعتبر نفسه مجرد ترس في الآلة الكبرى» يسير معها ولا يشذ عنها. 

واذا كان أرسطو قد رأى أن طبيعة الإنسان الجوهرية تتمثل عقله» مما جعله يوجب على 
الإنسان أن يخضع سلوكه لحكم العقل الذي يميز الإنسان عن سائر الكائنات» إلا أنه قد فطن إلى 
أن الأهواء والشهوات لها مكانها في طبيعة الإنسان» ومن أجل هذا لم يطالب بالعمل على 
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استئصالها وقمع ندائهاء بل قنع بإخضاعها لحكم العقل وإملاءاته» أما الرواقية فقد احتقروا هذه 
الأهواء» واعتبروها مخالفة في جوهرها لمنطق العقل» ومن ثم طالبوا باستئصالها وابادتها ما أمكن 
ذلك» وهذا ما أسموه بالأبائيا رط٤ةمA‏ (وهي إماتة الشهوات والأهواء.وانعدام الشعور)» 
واعتبروا الحياة حربًا أو معركة يشنها العقل لإماتة الشهوات» وإبادة الأهواء ومحوها من الوجودء 
فكان طبيعيًا أن تنتهي الأخلاق الرواقية بمذهب في الزهد الموغل الذي ينقصه التوازن»وتحقيقًا 
لنوع من السعادة السلبية اعتبروه غاية الحياة القصوى. 

وكان أرسطو يعتقد أن الفضيلة وحدها ذات قيمة باطنية ذاتية»ولكنه أفسح للخبرات 
والظروف الخارجية» من مال وجاه وصحة وشرف» مكائا في نظام الحياة» أما الرواقية فقد أكدوا 
أن الفضيلة هي وحدها الخيرء والرذيلة هي وحدها الشرءوكل ما عداهما يعتبر على الحياد تمامّاء 
وبهذا خرج من نطاق الشر الفقر والمرض والألم والموت ونحوه» واستبعد من الخيرات الثراء 
والصحة واللذة والحياة ونحوهاء وتأدى بهم هذا إلى القبول بأن الإنسان إذا انتحر لم يقض على 
شئ ذى قيمة!! ويبدو هذا على غير اتساق مع فضيلة الشجاعة التي أولوها كل تقدير» ومتعارض 
مع اعتقادهم في تنظيم العالم في ضوء العناية الإلهيةء إذا كان الناس ينقادون للتخلص من الحياة 
هربًا من مواجهة شرورهاء فكيف يجوز للحكيم الرواقى الذي يعتقد إن الألم ليس بشرء ومع هذا 
فالإنسان في حل من رفض احتماله متى كان من الممكن تحقيق حالة تخلو من الألم؟! ثم إن 
الحياة عندهم لا تضاف إلى الخيرات بالإضافة إلى أن الحكيم تمر به ظروف يتبين فيها أن 
الموت أفضل من الحياة» وتتمثل هذه الظروف في حالات الأمراض المستعصية» والمحن التي 
تقض مضجع الإنسان! (توفيق الطويل: 75). 

وإذا كانت الفضيلة مؤسسة على شيئين: العقل والمعرفة» فقد رتبوا على ذلك أن المنطق 
والطبيعة ونحوها من العلوم ليست لها قيمة ذاتية» إنما قيمتها في أنها أساس للفضيلة:وأساس 
الفضائل كلها الحكمة» ومن الحكمة تنبع فضائل أساسية أربع» وهي: بُعد النظر والشجاعة. 
وضبط النفس أو العفة» والعدل. وإذا كانت الحكمة أساس هذه الفضائل كان من حازها حاز كل 
شئ» ومن فقدها فقد كل شئ (أحمد أمين, وزكى نجيب: 704). والإنسان إما فاضل بكل ما تدل عليه 
الكلمة» واما شرير بكل ما تدل عليه الكلمة» وليس في العالم إلا اثنان: حكيم ومغفلء ولا شئ 
بينهماء وليس هناك تدرج من الشر إلى الخيرء فالحكيم هو الكامل» وهو الحر والغنى» وهو الملك 
حقاء وهو الشاعر وهو الفنان والنبى» وليس للمغفل إلا البؤس والقبح والفقرء وهؤلاء الحكماء في 
الدنيا قليلون» وكلما تقدم الزمن زادوا قلة!! 

وقد وضع الرواقيون قواعدهم هذه قاسية جافةء كما رأيناء ثم أخذوا يعدلونها ويستثنون منها 
حسب ما ألجأتهم إليه الظروفء فعدلوا نظرهم في إبادة الشهوات» لما رأوا أن ذلك مستحيل» وإن 
كان ممكتّاء فهو يؤدى إلى الفناء العاجل»والعجز عن العمل» فقالوا: -إذن- إن الحكيم لا يفقد 
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شهواته ولا يستأصلهاء ولكن لا يسمح بنموها- كذلك عدلوا قولهم بأن كل شئ عدا الفضيلة 
والرذيلة لا يؤبه له» فلما رأوا أن هذا لا يسير مع الحياة العملية أعلنوا أن من الأشياء التي لا يؤبه 
لها ما يتفضل بعضه بعضّاء فإذا خير الإنسان بين الصحة والمرض اختار الصحة» وقالوا : إن ما 
عدا الفضيلة والرذيلة ينقسم الناس إلى ثلاثة أقسام: ما يُقضل» وما يجتنب» وما يهمل» فلا يهم. 
كذلك عدلوا قولهم في أن الإنسان إما حكيم واما مغفل» فقد رأوا أن أبطال العالم ورجال التاريخ 
والسياسة ينطبق عليهم ما ذكروه عن المغفلين» لأنهم ليسوا حكماء على الإطلاق» فهم كثيرًا ما 
ينغمسون في الرذائل» حتى الرواقيون أنفسهم لا يخلون ممن يرتكب الأخطاء أحيانًاء وفضلاؤهم لا 
يصح أن يقارنوا بسقراط» وديوجنيس» فاعترفوا بأن من الناس من ليسوا فضلاء»ولكنهم يقربون من 
الفضلاء (أحمد أمين, وزكى نجيب: .)7١0‏ 

ومما يكون من المفضل الإشارة إليه مما طبع الرواقية بوجه عام في نظرتها إلى الأخلاق 
بطابع خاصء هو النزعة الكونية» فالرواقى كان يعتبر نفسه مواطنًا للعالم أجمع» وبالتالى لم يكن 
يعنيه كثيرًا هذه الفروق المختلفة بين الناس» إلا أنه يجب أن يلاحظ أن هذه النزعة الكونية يجب 
أن نميز تمييرًا دقيقا بينها وبين النزعة العالمية» فهم لم يكونوا يجدون حرجًا في أن يكون الإنسان 
متصقًا بالنزعة القومية الوطنية» وفي الآن نفسه مواطنًا للكون كله. أما النزعة العالمية» وهي التي 
لا تفرق بين أمة وأمة» وتخرج بالأمم عن حدودهاء فتنتهي إلى ما يسمى باسم (الشفقة الإنسانية)» 
هذه النزعة العالمية المقترنة بالشفقة الإنسانية العامة لم توجد في الأخلاق اليونانية لأول مرة إلا 
عند الأبيقوريين. أما الرواقيون فقد قالوا بأن الإنسان مواطن للكونءوان كان مواطنًا في الآن نفسه 
لمدينة خاصة يحرص على أداء واجباته إزاءهاء فالفارق إذن بين النزعة الكونية والنزعة العالمية 
يقوم في أن النزعة الكونية تنظر إلى الإنسان باعتباره جزءا من كون أكبرء ملتئمًا فيه بينما 
النزعة العالمية تنظر إلى الإنسان باعتباره عضوًا في جماعة عامة هي الجماعة الإنسانية (بدوى: 
8, 

ومما له دلالته في مركزية القضية الأخلاقية عند الرواقية» أنها تحولت في العصر 
الرومانى إلى مذهب في الأخلاق» فابكتيتوس يرى أن المنطق والطبيعة لا قيمة لهما إلا بقدر ما 
يوضحان الأخلاق. أما ماركوس أورليوس فيحمد الله أن كفاه البحث في الطبيعة والمنطق» ولهم 
تشبيه يصور الفلسفة بأنها بستان: المنطق سوره» والطبيعة أشجاره» والأخلاق ثماره (أميرة حلمى, 
كو 1ا؟). 

غير أن الأخلاق الرواقية قد وقعت في خطأ البحث عن الخير والسعادة في طبيعة الفرد 
منعزلاً عن ظروف بيتته» فأخطأت في فهم تأثير المجتمع ونظمه وقوانينه وتأثيرها في الإنسانء 
واعتبرتها أمورا صناعية وتشككت في قيمتهاء ولم تبحث في تأثيرها على الأخلاق» كذلك كان 
لفكرتها في وجود عدالة كونية وقدر حتمى لا يمكن تعديله أو التأثير فيه أثرا سلبيًا في موقف 
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الإنسان بالنسبة للأوضاع الخارجية السائدة في زمانهاء غير أنها استطاعت أن تضم إليها نخبة 
من العقول الممتازة» وأثرت عقيدتها في أخوة البشر على التشريع الرومانى» وخاصة في نظرية 
القانون الطبيعى وقانون الشعوب. 

وقد ترتب على إيمان الرواقية بأن الإنسان جزء من الكونء الإيمان بأنه منوط بمهمة 
يؤديها فيه» وكل فرد في هذه الدنيا أشبه بضيف في مأدبة» أو بممثل على مسرح» فينبغى عليه 
في نظر الرواقيين أن يبقى في مركزه» مخلصًا لواجبه» وما شاء الله أن يبقى فيه. ولا بأس هنا من 
أن نورد من تاريخ الرومان محاورة واقعية قد تعين على إيضاح معنى الشعور بالواجب والإخلاص 
له عند أصحاب الرواق (عثمان أمين؛ ۲۲۹:۱۹۵۹) : 

أرسل الامبراطور 'تيتوس فسباسيانوس(74-79) إلى "هلفديوس برسكوس" الرواقى يأمره أن 
يتخلف يومًا عن الذهاب إلى مجلس الشيوخ» فقال الرواقى:'في مقدورك أن تحول دون انتخابى 
عضوًا في مجلس الشيوخ» ولكن لابْدَ لى من الذهاب إلى المجلس ما دمت عضوًا فيه". 
فأجاب الإمبراطور: 'ليكن ذلك» فاذهبء ولكن لا تتكلم'. 
قال الرواقى: "آنا ساكت ما دمت لا تسألنى عن شئ". 
أجاب الامبراطور : 'لكن لابْدَ أن أوجه إليك بعض الأسئلة". 
فأجاب الرواقى:"إذن لايد أن أقول ما أراه حقًا". 
قال الامبراطور: "إذا تكلمت بما تريد أمرت بقتلك أو نفيك". 
فأجاب الرواقى: 'ومتى قلت لك إننى من الخالدين؟ أنت تؤدى مهمتك» وأنا أؤدى مهمتى: مهمتك 
قتل الناس أو نفيهم» ومهمتى أن أموت دون وجلء وأن أذهب إلى المنفي من غير جزع ولا 
ابتئاس!! 

ويعتبر 'سينيكا" المولود عام ۳ ق.مء من مواطنى أسبانيا فارسًا من فرسان البلاغة 
والبيان» حيث سار في طريق التعلم والخبرة العملية بحيث صار من أبطال التاريخ الرومانى» ومن 
مشايعى الرواقية» وقد جذب عناية مؤرخى التربية لأمرين» أولهماء ما تضمنته رسائله ومؤلفاته من 
الآراء الناضجة في أصول التربية والتعليم» وثانيهماء أنه تولى تربية الامبراطور الطاغية الشهير 
'نيرون"» الذي كان عمره في بداية تربية سينيكا له حوالى إحدى عشر سنة» وكانت أخلاقياته 
الشاذة وسجاياه الفاسدة» وميوله الشريرة قد تكونت إلى حد ماء فلم يقو سينيكا على علاجه؛ ولم ير 
حيلة في تقويم أخلاقه» ولم يفلح في استئصال شئ من عادات الشر وطباع السوء التي تمكنت 
من نيرون (مصطفي أمين: .)۱٥١‏ 

وعندما اعتلى نيرون عرش الامبراطورية استمر على محبة أستاذه واحترامه زمنًا طويلاً: 
وبقى يستشيره ويستنصحه في أمور الدولة بضع سنوات» واستكتبه كثيرَا من الرسائل والوثائق 
والفتاوى الرسمية» وكان سينيكا يراعى فيما يكتب هوى مليكه وميوله» وان كان في ذلك انحراة 
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عن جادة الحق» وحيدة عن طريق الصواب إلى حد أنه كتب له مرة يسوغ قتل الأم» ويلتمس لذلك 
المخارج والوجوه» حين رآه قد تورط في هذه الخطيئة وقتل أمه الرءوم» فكان ذلك من أعظم 
العوامل التي لوثت اسم سنيكا في التاريخ» وان حاول البعض تفسير ذلك بأن شخصيته كانت 
ضعيفة؛ ولعل هذا سر خيبته في تهذيب تلميذه نيرون» ومعروف أن نيرون غلا في بطشه وظلمه 
إلى درجة أن أمر بحرق مدينة روماء ووقف يوم إحراقها يشهد لهيب النيران» وهو بادى البهجة 
والسرور !! 

وقد تناول سينيكا أقوال الرواقيين الأقدمين في مذهب الأخلاق» فأضفي عليها حياة 
إنسانية ومرونة» ومن آرائه التي أسهب في بيانها قوله: إن بذل الجهد من شيم الكرام» يعنى 
خاصتهم وصفوتهم» وأن الشرف الصحيح الذي يناله الإنسان بنبل قلبه وعظمة نفسه. وقوله: إنه 
ينبغى علينا أن نعد الكمال صراعًا مستمرّاء وأن نخضع أنفسنا لاختبار باطنى دقيق» فننظر كل 
مساء كيف أنفقنا ساعات نهارنا. وسينيكا يذكرنا أنه لا شئ من أفعالنا بناج من رقابة الضمير 
الذي يقف لنا بالمرصادء ويحكم على ما نفعل» وأن الآلهة شهود على أفكارنا وخواطرناء رقباء 
على كلامنا وأفعالنا. ثم هو ينصح لنا بالاستعداد للحياة الباقية» وذلك بأن نضعها نصب أعينناء 
وهو يصرح بأن موتنا سيصدر علينا لا محالة حكمًا عاليًا لا نقض فيه ولا إبرام» وأن آخر أيام 
الحياة أول أيام البقاء. ثم هو يتكلم عن الإعجاب الذي يستولى على نفوسنا حين يتجلى لنا النور 
الإلهي»وحين نستشرفه من منبعه عند التأمل» ويصف حضور الله في نفس الإنسان حضورًا لو 
انكشف لفاضت له النفس وجدا (عثمان أمين: 47؟). 

وبين عامى 57. 55 دوّن دراساته في التاريخ الطبيعى»ء كما كتب ألطف كتاباته 
كلهاءوهي رسائله الأخلاقية» وهذه الرسائل أحاديث عارضة شخصية» موجهة إلى صديقه 
الوسليوس"» والى صقلية المثرى الشاعرء الفيلسوف» والأبيقورى الصريح. وقل أن يجد الإنسان في 
الأدب الرومانى كتبًا تبعث على السرور خيرًا من هذه المحاولات الطريفة لتكييف الرواقية حسب 
حاجات الرجل الواسع الثراء. وتعد هذه الرسائل بداية المقالة الخالية من التكلف والصنعة التي 
أمست فيما بعد الوسيلة التي يلجأ إليها فلوطرخسء وفولتير» وروسوءوبيكون» للتعبير عن 
آرائهم (ديورانت, ؟195: ج؟, م؟:79١).‏ 

وان القارئ ليشعر وهو يقرأ هذه الرسائل بأنه على اتصال برومانى مستنير» رحيم» 
متسامح» سما إلى الذروة» وتعمق إلى أبعد حد في الأدب» والسياسة» والفلسفة» ويحس كأن زينون 
يتحدث فيها برقة أبيقور وتسامحه»ء وبسحر أفلاطون.. 

ولكن» كيف يحصل الإنسان على الحكمة؟ إن السبيل إلى ذلك أن تمارسها كل يوم بقدر 
مهما يكن ضئيلاء وأن تمتحن سلوكك في آخر كل يوم» وأن تكون قاسيًا على أغلاطكء لينًا على 
أغلاط غيرك» وأن تصاحب من هم أعظم منك حكمة وفضيلةء وأن تتخذ لنفسك رجلاً لا تراه 
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عينك مشهودًا له بالحكمة» ليكون لك ناصحًا وقاضيًا تحتكم إليه في شئونك» ويساعدك على 
الوصول إليه أن تقرأ كتب الفلاسفة أنفسهم» لا كتب الفلسفة المكتوبة عنهمء وترد قط أنك 
ستستطيع في يوم من الأيام أن تحصل على زبد حكمة النابهين من الرجال بقراءة خلاصات 
موجزة لهذه الحكمة (ديورانت, ج5 م؟:؟18). 
وتلخصت آراء سينيكا التربوية في النقاط التالية (مصطفي أمين: )1١1‏ : 
-١‏ يجب أن تكون عقوبة الطفل خفيفة معقولة. 
-١‏ الإنسان مطبوع على الشرء وعلى التربية أن تصلح ما في طبيعته من ميول الشر والفساد. 
- على المربى أن يدرس غرائز الأطفال وطبائعهم» وأن يعالج كل طفل بما يلائم طبائعه 
الخاصة به. 
-٤‏ لا يسوغ للمربى أن يقلق تلميذه أو أن يمتدحه بما ليس فيهء وانما عليه أن يعوده الصراحة 
والصدق والحياء واحترام من هم أكبر منه سنًا. 
ه- يجب أن تكون بيئة الطفل بحيث تزيد في إحساسه بكرامة نفسه» وأن تكون جميع الأمثلة 
التي تُعرض عليه بحيث يكون لها الأثر الصالح في تهذيب أخلاقه وتقويم طبائعه. 
5- يجب أن يقتصر في تعليم الطفل على علوم قليلة ليتعود الإتقان ويألف الطريقة الصحيحة 
النافعة في التحصيل. 
۷- الألعاب الرياضية النظامية نافعة» ومفيدة إذا اعتدل المربى في أخذ الغلمان بهاء أما إذا 
غلا وأفرط فإنها تتعب العقول وتحول بينها وبين الاستعداد الصحيح لمدارسة العلوم. 
- عمل المعلم من أشرف الأعمال وأعظمها خطراء والمعلم المخلص الماهر يستحق من 
الإجلال والاحترام ما يستحقه الأب الشفيق الرحيم. 
وكان لشيشرونء الذي كان مشايعًا للرواقية» دور ملحوظ في الترويج لفن الخطابة وأهمية 
تعلمها وتعليمهاء بحيث أصبح لفن الخطابة أهمية عظيمة وأثر دائم في روماء أكثر مما كان لها 
في بلاد اليونان» فبينما نجد أن الإغريق كانوا يجدون مجالاً لميولهم العقلية في مدارسهم الفلسفيةء 
وفي ديانتهم الجديدة» نجد أن الرومان وجدوا في فن الخطابة التطبيق العملى لكل مظهر من 
مظاهر الثقافة الراقية التي راقت في نظرهم. 
وطبقًا لما أوضح شيشرون في كتابه (فن الخطابة) يجب أن يكون للخطيب ما للفيلسوف 
من معرفة بالأشياء وبالطبيعة البشرية» ولكن يجب أن يكون لديه أيضًا قدرة على جعل هذه 
المعرفة ذات فائدة عملية يؤثر بها في زملائه بطريق الخطابةء فالمقدرة الخطابية لدى الرومانى 
كانت تمثل الطرق المختلفة التي يستطيع بها الرجل المتعلم في العصور الحديثة أن يستغل 
معلوماته لخدمة زملائه. ولا يدل هذا على أن فكرتهم عن التربية كانت ضيقةء ولكن المجتمع 
الرومانى لم يكن يسمح إلا بالقليل من الوسائل التي يمكن بها استغلال المقدرة الفكرية في مهام 
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الحياة العملية. وقد كان كبار المحاربين في هذا العصر من كبار الخطباءء وربما كانوا كذلك 
لمقدرتهم الخطابية. ولقد كان الخطيب أعظم من الفيلسوف لأن المقدرة الخطابية تستلزم الثقافة 
الفلسفية» وقد كان الخطباء حينئذ يقومون بالوظائف التي تقوم بها في أيامنا هذه منصات الخطابة 
والصحافة والمحاماة والمناظرات القانونية» بل الجامعة» ثم كانت الخطابة المثالية في أفضل 
حالاتها وظيفة عظيمة» ولم تكن وظيفة مصطنعة شكلية ضيقة الحدود إلا إذا نظرنا إليها حين 
تحقق أغراضها في الحالات العادية(مونرو: 199). 

وتوضح السبع والخمسون التي وصلت إلينا من خطب شيشرونء جميع الحيل التي يلجأ 
إليها الخطباء الناجحون» فهي توفي على الغاية في عرض ناحية واحدة من نواحى الموضوع الذي 
يتحدث عنه الخطيب عرضًا يفيض حرارة وحماسة» وفي إدخال السرور على المستعمين 
بالفكاهات والنوادر» وفي إثارة كبريائهم» وأهوائهم» وعواطفهم» ووطنيتهم» وتقواهم» وفي عرض 
أخطاء المعارض له أو أخطاء مولاه سواء كانت صحيحة أو مما يرويها الناس عنه» وسواء كانت 
تمس الشئون العامة أو تمسه هو نفسه»ء وبحذقه في تحويل انتباه السامعين من النقط التي في 
غير صالحه» وغمرهم بفيض من الأسئلة الخطابية يضعها بحيث تكون الإجابة عنها صعبة أو 
مؤذية» ثم يكيل التهم في جمل موزونة» عباراتها قوية قوة السياطء وتيارها الجارف يغمر 
المستمعين» ولا تدعى هذه الخطب أنها عادلة منصفةء بل إن فيها من التجريح أكثر مما فيها من 
التصريح (ديورانت, ؟195, ج١1‏ م۳۲۹:۴۳). 

ومن هنا وجدنا شيشرون في كتابه (سجية الخطيب) يؤكد على أهمية معرفة فن الكلام؛ 
ولكن» في فترة من الزمن» وبسبب جهل جميع الطرق» وبسبب اعتقادهم بأنه ليس لديهم أسلوب 
آخر للتمرين» أو أى إدراك للفن» فإنهم حققوا ما يمكن أن يجعلهم القوة الوحيدة للعبقرية والفكرء 
ولكن فيما بعدء وبعد سماع الخطباء اليونانيين» وبعد أن تعرفوا على الأدب اليونانى» وبعد 
الحصول على المدرسينء اندفع المواطنون الرومان بشغف نحو البلاغة: "إن عظمة جميع أنواع 
الأسباب وتنوعها وتعددها استثارتهم إلى درجة بحيث إنه أضيف إلى التعليم الذي حصل عليه كل 
منهم بدراسته الخاصة أضيف إليه التدريب المستمر الذي كان خيرًا من وصايا جميع الأساتذة". 
وقد كانت هناك وقتذاك أقوى المغريات للعناية بهذه الدراسة فيما يتعلق بالاستحسان العام والثروة 
والوقار" (محمد ناصر, 17/ا19 :9١5؟),‏ 

أما 'ماركوس أورليوس". فقد كان امبراطورًا رومانيًا حاكمّاء وحكيمًا في الوقت نفسه» وهو 
صاحب كتاب (إلى نفسى) الذي عرف باسم "الأفكار'(عبد الله عبد الدائم, 4۸:۱۹۷۸) كان خير من 
يمثل الأخلاق الرواقية التي كانت بدورها أسمى مظهر للأخلاق القديمة» ونستطيع أن نتخذه مثالاً 
موفقًا نبين فيه كيف تستطيع التربية المنزلية أن تسمو بنفوس الأبناء إذا هم أضافوا إلى القدوة 
التي يجدونها في المشرفين عليها جهدًا شخصيًا. 


1١15 


فقد كان لماركوس أوريليوس معلم للخطابة هو 'فرونتون" 2/004107» الشهير» ولكن 
استطاع في الوقت نفسه أن يفيد فائدة كبرى من تربيته المنزلية ومن الاقتداء بأفراد أسرته» وفي 
هذا يقول: 'لقد علمنى جدى الصبر وقبست عن أبى التواضع ... وأنا مدين لأمى بالتقوى". على 
أن تواضعه هذا الذي يدفعه إلى أن ينسب إلى غيره فضائله الخاصة»ء ينبغى ألا ينسينا جهده 
الشخصى وتباته ودأبه وامتحانه الدائم لوعيه وضمیره» مما جعل منه متخلقا كاملا وحكيمًا لا نجد 
بين حكماء اليونان من يدانيه قدسية غير سقراط. وتطلعنا أفكاره في شكل حى على هذه التربية 
التي وعى بها ذاته» والتي كانت مصدرًا لكثير من المتخلقين فيما بعد. 

وعندما تولى 'ماركوس أورليوس" ( )١8١ -١7١‏ حكم الامبراطورية الرومانية سنة 
١0م‏ اختص نفسه بفضيلة الرواقيين وهو امبراطورء إذ كان بحاجة شديدة لقوة الاحتمال» لأن 
عهده في الحكم قد أحيط بالكوارث- زلازل» وأوبئة» وحروب طويلة عسيرة وثورات عسكرية» وكان 
ذا ضمير حى في كل أفعاله» ولكنه لم يوفق إلى النجاح في الكثرة الغالبة من تلك الأفعال» وهو 
شخصية تستدر العطف» فقد أعدّ قائمة بالشهوات الدنيوية التي لاب من مقاومتهاء ومن رأيه أن 
أكثرها تضليلاً عن جادة الأخلاق القويمة» هي الرغبة في التماس الحياة الهادئة في الريف (رسل, 
414 . 

إن ماركوس أورليوس لا يشك في أن الله قد زود كل إنسان بشيطان خاص ليكون له 
مرشداء وهي عقيدة تعود إلى الظهور في المَلّك الحارس الذي يقول به المسيحيون» وهو يطمئن 
نفسًا بالفكرة القائلة بأن الكون كل وثيق الاتحاد بين أجزائه » فهو يقول إن الكون كائن حى واحدء 
له جوهر واحد وروح واحدة» ومن مبادئه: 'داوم التفكير في ارتباط جميع الأشياء التي في الكون٠‏ 
'إن ما يحدث لك كائنًا ما كان» قد كتب عليك من الأزل» وشبكة الأسباب قد أخذت منذ الأزل 
تغزل لك خيط وجودك'٠‏ وهو كذلك يعتقد -على الرغم من موضعه في الامبراطورية الرومانية - 
في العقيدة الرواقية» بأن الجنس البشرى يؤلف جماعة واحدة: "إن مدينتى ووطنى هي روما بمقدار 
ما أنا أنطونيوس» أما باعتبارى إنسانًا فمدينتى ووطنى هو العالم"» وتعترضه نفس المشكلة التي 
نراها عند الرواقيين جميعاء وهي التوفيق بين الجبرية وحرية الإرادة(رسل:١١٤).‏ 

وحقيقة إن الرواقية كانوا يحاربون الأنانية وغيرها من شهوات الإنسان ومطالبه الشخصيةء 
ولكن دعوتهم في التزهد لا تنطوى على التضحية والإيثار كما ظن بعض المؤرخين» فإن الزاهد 
الرواقى يرفض المشاركة في الحياة العامة» ويهرب من تبعات الأزواج والأبناء» ويلوذ بحياة العزلة 
ابتغاء الهدوء وطمأنينة النفس وراحة البال» وهذه أنانية سافرة» وهي خلو من التضحية الحقيقية أو 
الإيثار الصحيح» لأن هذا عند أصحابه أداة لتوفير الخير وتحقيق الرفاهية للآخرين» وهذا لا 
يتيسر بغير المشاركة في الحياة العامة وتحمل التبعات من أجل الآخرين» وهذا كله» إلى جانب 


11۷ 


أن المتزهد السالف الذكرء مريض يستحق العلاج من الناحية السيكولوجية(توفيق الطويل, 1909: 
4 ). 

بقى علينا أن نقول إن الرواقية قد جعلوا الأخلاق بتزمتهم الصارخ مطلبًا عسير المنالء 
قالوا إن الحكيم يسعد وهو على آلة التعذيب» وأسرفوا في الاستخفاف بالمحن والتهوين من تأثيرها 
في سعادة الناس» فأى إنسان ذلك الذي يدركه المرض البغيض أو يتعرض للخطر الداهم» أو 
يشرف على الموت أن يلحق به العار..فلا يجد في ذلك كله ما يحول دون تمتعه بالسعادة؟ منذا 
الذي يستطيع أن يحرر نفسه من الضغائن والأحقادء وينقى قلبه من الحسد والغيرة وبمعنى آخر› 
من ذا الذي يستطيع أن يتحول إلها؟ 


11۸ 
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الفصل الرابع 
المثالية المسيحية 
مقدمسة: 
الدين السماوى» بحكم مصدره الإلهي» ينشد المثالية» مع فتح الباب لمناقشة المقصود 
بالمثالية هناء التي قد ينظر البعض إليها وكأنها غاية عسير الوصول إليهاء شاقة في الالتزام بهاء 
وهو الأمر الذي نتحفظ عليهء إذ ما دام الأمر أمر خالق الإنسان» فمن العسير تصور أن يأمره 
بما يستحيل فعله» ويشق عليه الالتزام به» لكنها الهوة التي غالبا ما تتسع بين ما يكون عليه كثير 
من الناس من انجراف في مهاوى اللذة المحرمةء ومنحدرات الانحرافات السلوكية» فتصبح المسافة 
واسعة بين ما يكون» وما ينبغى أن يكون» فيتصور البعض أن ما ينبغى أن يكون شاق وعسيرء 
وربما تخيل البعض أنه مستحيل الوصول إليه. 
ومن هنا فإن المثالية الدينيةء كما نتصورهاء هي أهداف ومقاصد ترفع سالك طريقها إلى 
أعلى» لكنها في الوقت نفسه لا تحرم عليه طيبات ما أحل الله وهو ما يتسق مع ما استقر عليه 
الفكر الدينى على وجه العموم من مادية أساسية تكون منها الإنسان» تنتمى إلى هذه الأرض التي 
نحيا عليهاء ونفحة ربانية تنتمى إلى عالم الملكوت الإلهي» مما يترتب عليه» استحالة أن تُطالب 
بأن نكون ملائكة» والتشديد بكل قوة والحاح» على ألا نكون شياطين» أو مثلهم. 


الديانة المسيحية 


فضلاً عما تحمله طبيعة الأديان السماوية من 'تربوية"» فإن الدين على وجه العموم؛ لم 
يكن يقصد به حفظ وترديد بعض الأفكار والتعليمات والمعتقدات» ولكن» تغييرًا شاملا للسلوك 
الإنسانى» يجعله يتمثل عملآء ما آمن به نظريّاء وهذا الأمر نجده واضحًا وقويًا في الديانة 
الا 

فلقد كان التعليم بالنسبة للمسيحية ضرورة ووظيفة» فمن ناحية فالمسيحية دين تبشيرى 
لاب لانتشاره من التعليم» ومن ناحية أخرىء أن التعليم أصبح عنصرًا أساسيًا من عناصر حياة 
الجماعة المسيحية» ومقومًا أساسيًا من مقومات وجودها واستمرارها. ومما زاد في أهمية التعليم 
كأداة حيوية للكنيسة المسيحية في بلد مثل مصر على سبيل المثال أنه كان موضع اهتمام 
المصريين منذ أقدم العصورء ومن هنا تأكدت قيمة التربية» وبالتالى وظيفتها الأساسية في 
المجتمع المسيحى (سليمان نسيم: .)1١١‏ 


الرسول: 

ولقد وردت في القرآن الكريم إشارات متعددة تكشف عن بعض الجوانب التي تخص 
المسيح» وأمه السيدة مريم» واعتبار ذلك 'من أنباء الغيب", حيث يكون الاعتماد على المصدر 
الإلهي» للتغذية المعرفية والسلوكية... 

ففي سورة آل عمران » يجئ قوله تعالى:إوَإِذْ قالّتِ الْمَلانگة يا مَرْيَمْ إن اللّهَ اصْطْفَاكِ 
هرك وَاصْطَفَاكِ عَلَى نِسَاءٍ الْعَالَمِينَ (47) يا مَرْيَمُ افنتي رَبك وَاسْجْدِي وَاركْعِي مَعَ الرّاكِعِينَ 
(*4) ذَلِكَ من أَنْبَاءٍ العَيْبٍ ثوجيه إِلَيِكَ وما كنت لَدَيْهِمْ إِذْ يُلْقُونَ أَفْلَامَهُم أَيُهُمْ كفل مَرْيَمَ وَمَا 
كنت لَدَنِهِمْ إذ يَحْتَصِمُونَ (44) إِذْ قَالَْتِ الْمَلَائكَةُ يا مَرْيَمْ إن اللّهَ يبسرك بِكَلِمَةِ مِنْهُ اسْمُهُ 
اميخ عِيسى ان مَرْيَمَ وَجيها في الدُنيَا وَالْآجرَةِ وَمِنَ الْمقَرينَ (© 4) وَيُكَلَمْ النّاسَ في الْمَهْدٍ 
وگه ومِنَ الصَالِحِينَ (45) قَالَث رب انى يون لي وَلَدَ وَلَمْيَمْسَسْبِي بَسَرٌ قال كذَلِكِ الله يلق 
ما يَشَاءُ إذَا قَصَى أَمْرًا فَإِنَمَا يَفُولُ لَه كن فَيَكُونُ 410) وَيُعَلّمُهُ الكتاب وَالْحِكْمَة وَالتَوْراةَ والإنجيل 
(4) وَرَسُولًا إِلَى ي إِسْرَائييل اي قذ حُِكُم باي من ركم ائي أخلق لَكُمْ من الي كهيئةٍ لطي 
قفخ فيه َيون يرا يان الله وأبرئ الأمة وَلْأَبْرَصَ وأخبي الْمَؤتَى يإِذْنِ الله واكم يما 
تأْكُلُونَ وَمَا تَدَخِرُونَ في بُيُوتَكُمْ د في ذَلِكَ ليه لك إن َنَم مُؤْمِبِينَ (9 4)). 

فقد شاء اللهء بعد نشأة آدم نشأة ذاتية مباشرة» أن يجعل لإعادة النشأة الإنسانية طريقًا 
معينًا..طريق التقاء ذكر وأنثى» واجتماع بويضة وخلية تذكيرء فيتم الإخصابء ويتم الإنسال؛ 
والبويضة حية غير ميتةء والخلية حية كذلك متحركة (سید قطب. ۱۹۸۲٩‏ ج": ۴۹۸). 

ومضى مألوف الناس على هذه القاعدة» حتى شاء الله أن يخرق هذه القاعدة المختارة في 
فرد من بنى الإنسان فينشئه نشأة قريبة وشبيهة بالنشأة الأولى» وإن لم تكن مثلها تمامًا. أنثى فقطء 
تتلقى النفخة التي تنشئ الحياة ابتداءء فتنشأ فيها الحياة! 

أهذه النفخة هي الكلمة؟ الكلمة هي التي توجه الإرادة؟ الكلمة "كن" التي قد تكون 
حقيقة» وقد تكون كناية عن توجه الإرادة؟ والكلمة هي عيسىء أم هي التي منها كينونته؟ 

ونتفق مع سيد قطب في أن كل هذه بحوث لا طائل وراءها إلا الشبهات» وخلاصتها هي 
تلك: أن الله شاء أن ينشئ حياة على غير مثال» فأنشأها وفق إرادته الطليقة التي تنشئ الحياة 
بنفخة من روح اللهء ندرك آثارهاء ونجهل ماهيتهاء ويجب أن نجهلهاء لأنها لا تزيد مقدرتنا على 
الاضطلاع بوظيفة الخلافة في الأرضء ما دام إنشاء الحياة ليس داخلاً في تكليف الاستخلاف! 

والأمرء هكذا سهل الإدراك» ووقوعه لا يثير الشبهات. 

وهكذا بشرت الملائكة مريم بكلمة من الله اسمه المسيح عيسى بن مريم» فتضمنت البشارة 
نوعه» وتضمنت اسمه ونسبه» وظهر من هذا النسب أن مرجعه إلى أمه..ثم تضمنت ظاهرة 


۲۱ 


يعجر قت اف نزو" ربكل الذانن في لفقو :رامت من اک والمزلقت 
الذي ينتسب إليه 'وَمِنَ الصَّالِحِينَ'.. 

فأما مريم» الفتاة الطاهرة العذراء المقيدة بمألوف البشر في الحياةء فقد تلقت البشارة كما 
يمكن أن تتلقاها فتاة» واتجهت إلى ربها تناجيه وتتطلع إلى كشف هذا اللغز الذي يحير عقل 


البسيطة التي يغفل عنها البشر لطول ألفتهم للأسباب والمسببات الظاهرة لعلمهم القليل» ومألوفهم 
المحدود: رگذلك الله يَحْلْقْ ما يَشَاءُ إِذا قَضَّى مرا َإنّمَا يَقُولُ َه كن فَيَكُونُ). 

وتمضى الآيات تكشف عما انفرد به المسيح عليه السلام من معجزات» لا يستطيعها أحد 
غيره» يؤمن بها المؤمن بأن خالقه قادر على أن يفعل ما يشاء» وأن يخص أحد مخلوقاته بما لم 
يخص به أحدًا غيره.. 

وقد كان السيد المسيح فصيح اللسان ولا ريب» سريع الخاطرء يجمع إلى قوة العارضة 
سرعة الاستشهاد بالحجج الكتابية التي يستند إليها في حديث الساعة كلما فوجئ باعتراض أو 
مكابرة» وكانت له قدرة على وزن العبارة المرتجلة» لأن وصاياه مصوغة في قوالب من الكلام الذي 
لا ينظم كنظم الشعرء ولا يرسل إرسالاً على غير نسقء ويغلب عليه إيقاع الفواصل» وترديد 
اللوازم ورعاية الجرس في المقابلة بين الشطور (العقاد: ؟1). 

وذوق الجمال باد في شعوره» كما هو باد في تعبيره وتفكيره والتفاته الدائم إلى الأزهار 
والكروم والجنائن التي يكثر من التشبيه بها في أمثاله» عنوان لما طبع عليه من ذوق الجمال 
والإعجاب بمحاسن الطبيعة» وكثيرًا ما كان يرتاد المروج والحدائق بتلاميذه ويتخذ من السفينة على 
البحيرة -بحيرة طبرية- منبرًا يخطب منه المستمعين على شاطئها كثير العشبء كأنما يوقع كلامه 
على هزات السفينة وصفقات الموج وخفقات النسيم» ولم يؤثر عنه أنه ألف المدينة والحاضرء كما 
كان يألف الخلاء الطلق حيث يقضى سويعات الضحى والأصيل أو سهرات الربيع في مناجاة 
العوالم الأبدية على قمم الجبال وتحت القبة الزرقاء. 

وقد اتفقت روايات الأناجيل على أنه كان عظيم الأثر في نفوس النساءء يتبعنه حيث سار 
ويصغين إليه في محبة ووقار» ومن عظماء الرجال من تتعلق بهم نظرات النساء كأنهن مأسورات 
ومسحورات» ومنهم من تتعلق بهم نظرات النساء لأسباب مادية» ولكن الرجل العظيم الذي يجذب 
إليه قلوب النساء؛ لأنه يشيع فيها السكينة ويبسط عليها الطمأنينة» ويفعمها بحنان الطهر 
والقداسة» ويريحها من وساوس الضعف والفتنة» أعظم في نفوسهن أثْرًا من كل عظيم» وهو الذي 
من أجله ينسين الجسدء ويرتفعن بحبهن له فوق جهالات الظنون. 


۲ 


وقد وصف نفسه بأنه 'وديع" متواضع الفؤّاد. وقال: أن الوداعة مفتاح السماءء فلا يدخلها 
غير الودعاءء وتمثلت الوداعة في كثير من أقواله وأفعاله» ومنها الرحمة بالخاطئين والعاثرين» 
وهي الرحمة التي تبلغ الغاية حين تأتى من رسول مبرأ من الخطايا والعثرات (العقاد :10). 

كان أترابه من الصبيان يتلقون علومهم في مدارس الربيين ومدارس الكتبة» أما هو فكان 
يتلقى الحكمة في مدرسة الله..كان يستمد حكمته من السماء الصافية» والسحب المتلبدة» وزمجرة 
الرياح» وقر الشتاء» حتى الخشب الذي كان يصنعه بيديه» كان يجد فيه مادة لتفكيره» وغذاء 
لروحه» تتلمذ لثلاثة علماء: العمل» والطبيعة» والتوراة. 

كان يجالس الفقراء ويستمع إلى شكاتهم» فقد كان فقيراء ويحادث الخطائين دون أن يلتفت 
إلى نظرات الاستنكار التي تصوب إليه» ولم يكن خطاءء بل كان ذا قلب كبيرء يرحم ضعفهم» 
ويرى أنهم أحق بالرعاية والعطف من المتزمتين المتظاهرين بالتقى والصلاح. كان إنسانًا يغفر 
ضعف الإنسان. 

أصغى إلى الكتبة والفريسيين» ولكنه لم ينفعل لمواعظهم» فكلماتهم تخرج من الفم كلمات 
ميتة بلا روح» فلا تجد طريقها إلى القلب» يقول الفريسيون ويرددون القول: إذا جلس اثنان 
يتحادثان ولم يكن حديثهما عن الشريعة» كان اجتماعهما في سبيل الشيطان. قول منمق» ولكن ما 
كانت العبرة باللفظء ولكن بأثره في الفؤاد. 

ينطلق الفريسيون في الطرقات يتجسسون على الفقراء» ليتحققوا من طهارة ثيابهم ومنازلهم 
وحوانيتهم» ولكنهم لا يهتمون كثيرًا بطهارة النفس» فالفواحش ترتكب دون أن يحركوا ساكنّاء فإنما 
كل ما يهمهم هو نظافة الثوب! 

وأصغى إلى كبار الحاخامين في المعبد في موسم الحج» فألفي شريعة موسى البسيطة قد 
تعقدت» وتفرعت إلى مذاهب» فما يحلله هليل يحرمه شماى» فأعرض عن حلقات السفسطة 
والجدل ومعارض الكلام» وأقبل بنفس منفتحة على الكون يغترف علمًا وحكمة من معينه الرقراق. 

ولم يزعم يسوع ولا تلاميذه تأسيس دين جديدء بل إتمام 'العهد القديم" في داخل اليهودية. 
إنه رسول الله إله اليهودء الإله الأوحد» اللامادى الذي لا يمكن تمثيله» ولا تراه الأعين بل تدركه 
البصائر والقلوب» وابتداء من هنا تبتعد تعاليم المسيح عن المفاهيم اليهودية» إذ لا يراد من الله 
الرب» المنتقم الجبار الذي ذكره العهد القديم» بل الله إله المحبة والخير والعفو عن خطايا خلقهء 
إله جميع الناس لا إله قوم بذاته. 

إلا أن هذا الرسول الوديع الرحيم» كان يعرف الغضب حيث تضيع الوداعة والرحمةء 
وكانت شيمته في رسالته شيمة الرسل جميعًا حين تعلو عندهم أواصر الروح على أواصر اللحم 
والدم وتتقدم حقوق الهداية على حقوق الآباء والأمهات: 'من هي أمى ومن هم أخوتى؟ ... من 
يصنع مشيئة أبى الذي في السموات هو أخى وأختى وأمى" ...'من ليس معى فهو علىّ» ومن لا 
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يجمع معى فهو يفرق" ...وان كان أحد يأتى إلى ويبغض أبيه وأمه وامرأته وأولاده واخوته» حتى 
نفسه؛ فما هو بقادر أن يكون لى تلميدًا". 

وهذه وأشراطها من الشروط التي لا غنى عنها لكل دعوة مستبسلة أمام السيطرة 
والجبروت» ومهما يكن فيها من أساليب المجاز والكناية فالقول الصراح الذي لا اختلاف عليه أن 
التجرد من أواصر المنافع والشهوات أول الآداب التي يتأدب بها الجنود في كل ملحمةء وجنود 
الحرب في ميادين الصراع على فتوح الحكم والسياسة» فما بالنا بجنود الحرب في فتوح الروح 
ومطالب الكمال؟ 

وقد سمى رسول المسيحية بحق 'معلمًا'» ونودى به في مختلف المجامع والمحافل» لأن 
مهمته الكبرى كانت مهمة تعليم وايحاء روحى حيوى من طريق التعليم. وقد نادته الأناجيل بهذا 
الاسم مرات: ناداه بهذا تلامیذه» كما ناداه به خصومه ومن يستمعون له من غير التلاميذ» ومن 
غير الخصوم. 

وكان نداؤهم له بهذا اللقب لأنهم يجدون في كلامه علما واسعا بالكتب والأسفارء وبديهة 
حاضرة في الاستشهاد بها والتعقيب عليهاء ويكفي ما بين أيدينا من الأناجيل للجزم بأنه كان يرتل 
المزامير» وكان يحفظ كتب أرميا وأشعيا وحزقيال» فضلاً عن الكتب الخمسة التي نسبت إلى 
موسى عليه السلام» وفضلا عن اختلاف المذاهب في تطبيق الوصايا والأحكام. 

وكان المسيح يعلم الناس بالبساطة التي تتطلبها حال مستمعيه» ويمزج هذه التعاليم 
بالقصص الطريفة التي تجعل دروسه تنفذ إلى الأذهانء وبالحكم والأمثال القوية» وبالاستعارات» 
والمجازات التي لا تقل روعة عن أمثالها في أى أدب من آداب العالم. وكانت طريقة القصص 
الرمزى التي يلجأ إليها وسيلة فعالة في إيصال المعانى التي يريد بثها بين الناس. 

فمن نماذج المثل الذي يعول على الرمزء مثل: الزارع والبذور: 'زارع خرج ليزرع؛ وفيما 
هو في الطريق سقط بعض البذور فجاءت طيور السماء وأكلته» وسقط بعضها في مكان محجر 
خفيف التربة فنبتت على الأثر» ثم لم تلبث أن أشرقت عليه الشمس فاحترق» وإذ لم يكن له عمق 
في جوف الأرض جف» وسقط بعض البذور بين الشوك فطلع الشوك وخنقه فلم يثمرء وسقط 
غيرها في الأرض الجيدة فأعطى ثمرًا يصعد وينموء فأتى واحد بثلاثين وآخر بستين وآخر بمائة. 
من له أذنان للسمع فليسمع". 

ومن نماذج المثل الذي يعول على الحكمة فيضع مبادئ وعلامات على الطريق أمام 
الإنسان كى يسلك سلوكًا مستقيمًا: "لا تطرحوا الدر أمام الخنازير" ..."بالكيل الذي تكيلون يكال 
لكم" .. 'أيها المداوى داو نفسك" ..."لا تدع يسارك تعلم بما تصنع يمينك" .. "من ثمارهم 
تعرفونهم" .."لا كرامة لنبى في وطنه". 
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ومن نماذج المثل الذي يعول على التشبيهات خطابه لتلاميذه: "أنتم ملح الأرض» فإن 
فسد الملح فبماذا يصلح؟ إنه لا يصلح إذن إلا أن يلقى على التراب ويداس. أنتم نور العالم» ولا 
خفاء بمدينة قائمة على رأس جبلء وما من سراج يوقد ليوضع تحت المكيال» ولكنه يرفع على 
المنار يستضئ به جميع من في الدار". 

ومن أقواله أن ملكوت الله قد حان أجلهاء وأن الله سيقضى عما قريب على عهد الشر 
والخبائث» وأن الوقت الذي يحب أن يتوب فيه الإنسان من ذنوبه يمر مسرعّاء فأما من تاب 
وأناب» وسلك سبيل العدالة» وأحب الله» وآمن برسوله» فإنه يرث ملكوت السموات» ويسمو إلى 
القوة والمجد في عالم قد تحرر آخر الأمر من جميع الشرور والآلام والموت. 

وكانت لغة المسيح في التعليم فذة في تركيب كلماتها ومفرداتهاء فذة في بلاغتها 
وتصريف معانيهاء فذة في طابعها الذي لا يشبهه طابع آخر في الكلام المسموع أو المكتوب» 
ولولا ذلك لما أخذ السامعون بها ذلك المأخذ المحبوب» مع غلبته القوية على الأذهان والقلوب. 

كانت في تركيبها نمطا بين النثر المرسل والشعر المنظوم» فكانت فنا خاصًا ملاثمًا 
لدروس التعليم والتشويق وحفز الذاكرة والخيال» ومن هنا كان أسلوبه في إيقاع الكلام أسلويًا يكثر 
فيه التردد والتقريرء تدل عليه من بعيد» كما في هذا المثال: 

4 "اسألوا تعطوا". 


ع "اطلبوا تجدوا". 

# "اقرعوا يفتح لكم". 

ع# "لأن من يسأل يأخذء ومن يطلب يجدء ومن يقرع يفتح له الباب". 

4# 'من منكم يسأله ابنه خبرًا فيعطيه حجراء أو يسأله سمكة فيعطيه حية» أو يسألهبيضة 
فيعطيه عقربًا"!. 

غ: 'فإذا كنتم -وأنتم أشرار- تحسنون العطاء للأبناء» فكيف بالأب الذي في السماء يعطى 
الروح القدس لمن يسألون". 


ومن أقواله: قد سمعتم أنه قيل للقدماء لا تقتل» ومن يقتل يكون مستوجب الحكم» وأما أنا 
فأقول لكم: إن كل من يغضب على أخيه باطلاً يكون مستوجب الحكم. 

قد سمعتم أنه قيل للقدماء لا تزن» وأما أنا فأقول لكم: إن كل من ينظر إلى امرأة ليشتهيها 
فقد زنى بها في قلبه» فإن كانت عينيك اليمنى تعثرك فاقلعهاء وألقها عنك» لأنه خير لك أن يهلك 
أحد أعضائك» ولا يلقى جسدك كله في جهنم. وان كانت يدك اليمنى تعثرك فاقطعهاء وألقها عنك» 
لأنه خير لك أن يهلك أحد أعضائك ولا يلقى جسدك كله في جهنم... 

سمعتم أنه قيل: عين بعين وسن بسن» وأما أنا فأقول لكم: لا تقاوموا الشرء بل من لطمك 
على خدك الأيمن فحول له الآخر أيضّاء ومن أراد أن يخاصمك ويأخذ بثوبك فاترك له الرداء 


1° 


أيضّاء ومن سخرك ميلا واحدّاء فاذهب معه اثنين» أو من سألك فاعطهء ومن أراد أن يقترض 
منك فلا ترده. 

لا يقدر أحد أن يخدم سيدين» لأنه إما أن يبغض الواحد ويحب الآخرء أو يلازم الواحد 
ويحتقر الآخرء لا تقدرون أن تخدموا الله والمال» لذلك أقول لكم: لا تهتموا لحياتكم بما تأكلون 
وبما تشربون» ولا لأجسادكم بما تلبسون» أليست الحياة أفضل من الطعام» والجسد أفضل من 
الليانق.: 

ولعل سامعى تلك العظات الدينية في عصر المسيح قد سمعوا الأمثال في قوالبها مرات 
كثيرة» ولعلهم كانوا يعادون سماعها كلما دخلوا معبدًا أو استمعوا إلى خطيب في غير المعابد» فإن 
نقاد البيان العبرى والآرامى يردون هذه الصيغ البيانية إلى عصور قديمة سبقت مولد المسيح 
بمئات السنين» فلم يكن المسيح مبدعًا للأمثال» ولا لقوالبها التي تعول على الرموز أو الحكم أو 
التشبيهات أو منطق القياس» ولكن الأمر المحقق أن سامعى ذلك العصر لم يعرفوا قط أريحية 
كتلك الأريحية التي كانت تشيع في أطوائهم وهم يصغون بأسماعهم وقلوبهم إلى ذلك المعلم 
المحبوب الذي كان يناجيهم بالغرائب والغيبيات مأنوسة حية يحسبون أنها حاضرة في أعماقهم لم 
تفارقهم ساعة أو بعض ساعة» لفرط ما كان يغمرهم من حضوره المشرق ويستولى عليهم من 
عطفه الطيب وحنانه الطهور. 

وتتواصل عظاته مفعمة بالقيم النبيلة والمعانى العظيمة» والنصائح الحكيمة» فمن ذلك 
على سبيل المثال(عبد الحميد السحار, :)٠٠١:1909‏ 

"...لا تكنزوا لكم كنوزا على الأرض حيث يفسدها السوس والصدأء وحيث ينقب السارقون 
ويسرقون» بل اكنزوا لكم كنوزا في السماء» حيث لا يفسد سوس ولا صدأء وحيث لا ينقب سارقون 
ولا يسرقون؛ لأنه حيث يكون كنز يكون كنزك هناك» يكون قلبك أيضا". 

سراج الجسد هو العين» فإن كانت عينك بسيطة فجسدك كله يكون نيرّاءوان كانت عينك 
شريرة » فجسدك كله يكون مظلمّاء فإن كان النور الذي فيك ظلامّاء فالظلام كم يكون؟! 

انظروا إلى طيور السماءء إنها تزرع ولا تحصد» ولا تجمع إلى مخازن. وأبوكم السماوى 
يقوتها. ألستم أنتم بالحرى أفضل منها؟ ومن منكم إذا اهتم يقدر أن يزيد على قامته ذراعًا واحدة؟ 
ولماذا تهتمون باللباس؟ تأملوا زنابق الحقل» كيف تنمو. لا تتعب ولا تغزل» ولكن أقول لكم: إنه 
ولا سليمان في مجده كان يلبس كواحدة منهاء فإن كان عشب الحقل الذي يوجد اليوم ويطرح غدا 
في التنور يلبسه الله هكذاء أفليس بالحرى جا يلبسكم أنتم يا قليلى الإيمان؟ فلا تهتموا قائلين: 
ماذا نأكل أو ماذا نشرب أو ماذا نلبس؟ فإن هذه كلها تطلبها الأمم» لأن أباكم السماوى يعلم أنكم 
تحتاجون إلى هذه كلهاء لكن اطلبوا أولاً ملكوت الله وبره»وهذه كلها تزاد لكم؛ فلا تهتموا للغدء لأن 
الغد يهتم بما لنفسهء ويكفي اليوم شره (السحار: .)٠١١‏ 


1١75 


كانت اليهودية تبشر بظهور "المسيا" (يسوع المسيح) الذي يعيد لهم سلطتهم السياسيةء 
لكنه ظهر مؤكدًا أن الله لم يبعثه زعيمًا سياسيّاء وقائدا مخَلّصا لهم من اضطهاد قوى سياسية 
أنزلت بهم صورًا من الاضطهاد والتشريد» وإنما هو مخلص للناس من أدران المادة والشهوات 
الدنيوية» وداعيًا إلى المجاهدة النفسية على طريق الله» ولهذا يعلن المسيح» ليس على انفراد 
لتلاميذه فقط بل للجميع: 'وقال للجميع إن أراد أحد أن يأتى ورائى فينكر نفسه» وليحمل صليبه 
كل يوم ويتبعنى...'"(لوقا ۲۷-۲۳:۹). 

وكأن السيد يريد بهذا التصريح أراد أن يحول أنظار تلاميذه أولاًء وأنظار الجماهير ثانيًا 
إلى حقيقة مهمةء وهي أنه ليس المسيا الذي نسجه خيال اليهود وأحلامهم» أى المسيا السياسىء 
وأن الطريق الذي يريد لشعبه أن يسلك فيه» طريق وعر صعب» يختلف تمام الاختلاف عن كل 
الطرق التي نادى بها المسايا الكذبة الذين جاءوا قبلهء فإن المسايا الكذبة الذين جاءوا قبله وعدوا 
الشعب بالاستقلال والحرية وإرجاع الملك لإسرائيل» وأما يسوع فمن أول الطريق يعلن للذين يريدون 
أن يتبعوه بأن الطريق الذي سيسيرون فيه طريق ضيق وعر (متى 7: 14)» بل وطريق حمل 
الصليب وإنكار الذات» بل أكثر من ذلك أنه طريق الموت. 

ويرتبط بهذا » التركيز على الأبعاد الأخلاقية» التي هي جوهر الدين» دون التركيز على 
'الطقوس": سأله واحد من أنصار "الناموس" -القواعد الأساسية- ليجربه: يا معلم» أية وصية هي 
العظمى في الناموسء فقال له 'يسوع": تحب الرب إلهك من كل قلبك ومن كل نفسك»ءومن كل 
فكرك. هذه هي الوصية الأولى والعظمى. والثانية مثلها: تحب قريبك كنفسك. بهاتين الوصيتين 
يتعلق الناموس كله والأنبياء" (متى ۲۵/۲۲) و (مرقس ۲۸/۱۲)» و( لوقا .)11/٠١‏ 

'فكل ما تريدون أن يفعل الناس بكمء افعلوا هكذا أنتم أيضًا بهم؛ لأن هذا هو الناموس 
والأنبياء" (متى 1/؟1). 

وصية جديدة: أنا أعطيكم أن تحبوا بعضكم بعضًا" (يوحنا ١١/4؟).‏ 

وهذا الرجحان للأخلاق» الأخلاق المستقلة عن الطقوس» هو الذي تجلى أحسن ما يتجلى 
في أمثولة (السامرى) الصالح التي يكثر أنصار الأخلاق العلمانية من ذكرها اليوم. "إنسان كان 
نازلاً من أورشليم إلى أريحاء فوقع بين لصوص فعرّوه وجرحوه ومضوا وتركوه بين حى وميت. 
فعرض أن كاهنًا نزل في ذلك الطريق فرآه وجاز مقابله. وكذلك "لاوى' أيضًا إذ صار عند المكان 
جاء ونظر وجاز مقابله. ولكن سامريًا مسافرًا جاء إليه» ولما رآه تحنن فتقدم وضمّد جراحاته 
وصب عليها زينًا وخمراء وأركبه على دابته» وأتى به إلى فندق» واعتنى به. وفي الغد لما مضىء 
أخرج دينارين وأعطاهما لصاحب الفندق» وقال له: اعتن به" وباسم المبدأ الكبير القائل بأن يحب 
الإنسان الإنسان يحمل 'يسوع" -فقيه الشريعة- على أن يعلن ويصرحء هو ذاته» بأن هذا 
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السامرى» هذا الكائن الحقير القبيح من الناحية الدينية هو الذي كان "القريب" حقًا بالنسبة 
لأخيه (بايه , 1511991). 

ومن هنا كان شعار ألا دنس سوى الدنس الأخلاقى؛ وإذن» لا رجس» فلا طقوس طهارة 
مادية. 

أكل بعض التلاميذ خبرًا بأيد دنسة» أى غير مغسولة» فدهش الفريسيون وثارت ثائرتهم» 
ولكن "يسوع" دعا كل الجمعء وقال لهم: اسمعوا منى كلكم وافهموا: ليس شئ من خارج الإنسان 
إذا دخل فيه يقدر أن ينجسه» لكن الأشياء التي تخرج منه هي التي تنجس الإنسان(مرقس -1١//‏ 
5). ولما فوجئ تلاميذه وسألوه أجابهم: "أفأنتم أيضا هكذا غير فاهمين؟ أما تفهمون أن كل ما 
يدخل الإنسان من خارج لا يقدر أن ينجسه»ء لأنه لا يدخل إلى قلبه» بل إلى الجوف» ثم يخرج إلى 
الخلاء» وذلك يطهّر كل الأطعمةء ثم قال: إن الذي يخرج من الإنسان ذلك ينجس الإنسان لأنه 
من الداخل. من قلوب الناس تخرج الأفكار الشريرة: زنا. فسق. سرقة. طمع. خبث. مكر. عهر. 
عين شريرة. تجديف. كبرياء. جهل» جميع هذه الشرور تخرج من الداخل وتنجس الإنسان" (مرقس 
۲۳-۲۷) و( متی .)1"7/1١١‏ 

ومن تحصيل الحاصل أن يقال أن السيد المسيح خلق على فطرة أمثاله من أصحاب 
الرسالات الكبرى الذين لا ينقطعون لحظة عن الرياضة الروحية» وهذه الرياضة الروحية هي التي 
تجعلهم منذ صباهم عرضة للقلق والتنقيب في أعماق ضمائرهم لعلهم يعرفون مداهم من الاقتراب 
أو الابتعاد عن طريقهم إلى الله» فهم يشرفون على النور حيئّاء ويحتجون عنه حيئا»ويعودون إلى 
طواياهم في كل حين يحاسبونها في كل حين يحاسبونها على إشراقه» أو احتجابه» ويستبشرون 
تارة لأنهم يلمحون معالم الطريق» وينحون على أنفسهم باللائمة تارة لأنهم يتهمونها بالزيغ عن 
الجادة والانحراف عن السواءء وفيما بين هذا القلق» تلك البشارة تنمو النفس على الرياضة وتتهيأ 
للثبات والاستقرارء وتتخذ العدة لليقين والإيمان (العقاد, ؟917:190). 

والدارس لحياة السيد المسيح سوف يجد أنه لم يتبع طريقة معنية دائمًا في تعليمه» ولم 
يختط خطة واحدة اتبعهاء ولكنه كان دائمًا يتطلع إلى اللحظة أو الفرصة المناسبة ويستغلها في 
براعة» منتظرا انبثاق المشاكل» ثم يعالجها بحكمة وحصافة» ويروى عنه أنه كان - دائمًا- يبدأ 
تعليمه بما يشغل أذهان سامعيه»ء كالقانون الموسوىء والحكومة الرومانية» والإحسان» والضرائب» 
والوصايا العشرء والملكوتء والعالم الدنيوى» والعالم الآخر (سعد مرسى أحمد, .)159:194١‏ 

كان يأخذ الشك ويصل منه إلى اليقين. كان يصل من الأثرة إلى الغيرية» وكان يحول 
العداوة إلى محبة وتواضع". 

ورأى البعض أن عظمة المسيح كمعلم تكمن في المرونة التي استخدم بها طرائق التدريس 
والتعليم» ولعل من الخير عرض بعض الصفات المميزة لهذه الطرائق في عمومياتهاء منها تأكده 
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مما يقول» والأصالة في أقواله» والتلقائية التي يتميز بها موقفهء والبساطة وعدم التعقيد» والألفة 
التي يتحدث بها إلى سامعيه» والمباشرة في أقواله» والاختصار المؤدى إلى الإفادة» وتحركه من 
المحسوس إلى المعقول» ومن المعروف إلى غير المألوف والمجهول» ومن الماضى إلى الحاضرء 
ومن الحاضر إلى المستقبل. حبه العظيم لمستمعيه. وتبصره في دوافعهم» وفوق كل هذا تحرره 
من الخوف في قوله ما يؤمن به» ورفضه المستمر لعقد المساومات للابتعاد قيد أنملة عما آمن 
به»وخاصة فيما علمه عن الثراء والغنى» وعن السلوك الدينى» وعن النساء» والأطفال» وعن هدف 
الحياة( سعد مرسى, .,)5٠١:194١‏ 

واستخدم السيد المسيح من وسائل التعليم» الاستعارات والرمزيات والكنايات» وخاصة 
عندما تكون الرسالة التي يريد إيصالها ذات عمق روحى شديدء ويذكر في هذا المضمار ما دار 
في العشاء الأخير... فلما اتكأ مع تلاميذه قال لهم: 'شهوة اشتهيت أن آكل هذا الفصح معكم قبل 
أن آتألم' ثم أخذ الخبز وبارك وكسر وأعطى التلاميذء وقال: 'خذواء كلوا هذا هو جسدى'وأخذ 
الكأس وشرب» وشكر وأعطاهم قائلاً: '"اشربوا منها كلكم» لأن هذا هو دمى الذي للعهد الجديد 
الذي يسفك من أجل كثيرين لمغفرة الخطايا". 

ومن الوسائل أيضًا ما يمكن أن نسميه بالأساطيرء وإن كان المسيح لم يستخدم هذا 
الأسلوب إلا لمامّاء لما يعتريه من اختلافات في التفسير... 

وكما استخدم سقراط طريقة الحوار للكشف عن المغالطات والأخطاءء ولدراسة الموضوع 
من جميع جوانبه» ولكى يتعلم الفرد بوعيه الداخلى الذي يتأتى بعد فحصه ودراسته المباشرة» كذلك 
استخدمت هذه الطريقة في مدارس تعليم المسيحية(سعد مرسی:۱١٠).‏ 

إن أعمال أصحاب الرسالات لا تفهم على حقيقتها ما لم نفهم معها قاعدة أساسية في 
طبيعة الرسل» وهي أن الشك أخوف ما يخافونه» وأن استبقاء الإيمان غاية ما يبتغونه» وكثيرًا ما 
يقدمون على جسام الأمور؛ لأن التسليم أقرب إلى الإيمان» ولأن الإحجام شك أو انتظار برهانء 
والشك وانتظار البرهان يستويان في بعض الأحيان. 

وقد تواترت الروايات على أن السيد المسيح كان يبتهل إلى الله في أخريات رسالته قائلاً: 
'اللهم جنبنى هذه الكأسء لكنء كما تريد أنت» لا كما أريد". وفي هذا الابتهال مفتاح كل عمل 
أقدم عليه بعد ذلك» أو أقدم عليه في مثل هذا الموقف» فإنه لم يتجنب الكأس كما يريد بل ترك 
لله أن يجنبه إياها كما أراد» وموضع الشبهة في نفسه الشريفة أن السلامة هي ما يريده» فليكن 
مسيره إذن في غير هذه الطريقء» وليكن التسليم هو طريق الإيمان. 
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الرسالة: 

بلغت الدولة الرومانية على عهد الميلاد غاية مداهاءودخلت في حوزتها أمم العالم 
المعمور كله» ما عدا الشرق الأقصىءوأصبح من رعاياها أناس مختلفون في الجنس واللغة 
والعقيدة» فشوهدت في روما والإسكندرية ونابلس وبيت المقدس كل عبادة يدين بها البشر من تخوم 
الهند إلى الشواطئ الأطلسيةء وكثر الحديث بين الناس عن الأرباب والأديان والمذاهب والعقائدء 
وتبادل المفكرون والفلاسفة البحث فيها بعد انتقال مدارس الحكمة والعلم إلى الإسكندرية» وتلاقى 
الحكماء والعلماء فيها من كل مذهب وكل عقيدة» وتعود الناس أن ينظروا إلى الأمور نظرة عالمية 
وبخاصة بين أهل الدرس والتأمل والمطالب الروحية (عباس العقاد, 9؟44:190). 

وأعظم من هذه النظرة العالمية أثرا في قضيتنا أن عصر الميلاد قد شهد عدة موجات 
دينية تجرى من الشرق وتغمر بلاد الدولة الرومانية نفسهاءومنها العاصمة الكبرى» خلاقًا لما يسبق 
إلى الظن من غلبة العقائد تبعًا لغلبة القوة السياسية. 

فلم تكن سيادة الدولة الرومانية على الشرق مقدمة لسيادة الديانة الرومانية» كما جرت 
العادة في كثير من أطوار التاريخ» بل حدث على نقيض ذلك أن عقائد الشرق هي التي غلبت 
على روما وأتباعهاء وهي التي انتقلت من الأمم المحكومة إلى الأمة الحاكمة»وجاءت المسيحية 
بعد ذلك فلم تكن استثناء من هذه القاعدة» بل كانت تطبيقًا جديدًا لها أعم وأوسع من كل تطبيق 
متقدم عليها. 

وليس في الأمر مخالفة للسنن الطبيعية كما يبدو إلى الذهن لأول وهلة» فإن سريان 
العقائد من الشرق إلى الغرب في تلك المرحلة كان هو السنة الطبيعية التي تؤيدها جميع الأسباب» 
ولا ينقصها سبب واحد صالح للتعليل. 

وقبل ظهور المسيح» كانت أورشليم غارقة في المشاحنات الدينية» مناظرات بين أتباع 
هلليل وأتباع شماى» وعداوات بين الصدوقيين الشعبيين وبين الفريسيين الطائفيين» وبنو إسرائيل 
يرسفون في أغلال هؤلاء الكهنة راضينء فقد ثبتوا في أذهانهم أن الله اختارهم لحفظ الدين 
والناموس. 

راحوا يشغلون الناس بالمحظورات والمحرمات» ويقسمونها إلى أقسام ودرجات» فشماى في 
تزمته يمنع في يوم السبت عيادة المريض» بل يحرم فيه الدفاع عن النفس» وقتال الأعداء وان 
جاءوا للبلاد محتلين» والشيوخ يحرمون حمل شئ فيه» وان كان إبرة أو كان قطعة من قماش زينت 
ثوب امرأة ولم تثبت فيه حتى الأسنان الصناعية كانت حملاً لا ينبغى حمله في السبت. 

أظهروا التقشف رياء للناس» وتظاهروا بالتقوى وحماية الشريعة» حتى أن فريق "الجباه 
الدامية" من الفريسيين ينطلقون في الطرقات مغمضى العيون» لكيلا تقع عيونهم على النساء 
فيتخبطوا في سيرهم وبالجدران يرتطمون» فتسيل الدماء على الجباه إرضاءا للناموس. 
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وامعانًا في النفاق تمسكوا بحرفية الناموس» مضحين بالروح على مديح الرياءء فإذا جاع 
يهودى يوم السبت ولم يكن عنده ما يأكله فخير له أن يموت جوعًا من أن يطهي طعامه ويكسر 
السبت» ذلك لأن كاسر السبت يستحق الرجم» وأما من مات في سبيل حفظه فهو شهيد!! 

من هنا كان ظهور المسيحية ضرورة لابْدَ منهاء وأخذ المبشرون بها ينشرون رسالتها في 
أقطار الأرض المعروفة وقتذاك» ومن بينها روما عاصمة الإمبراطورية الرومانية» ومصر إحدى 
ولايات هذه الإمبراطورية. وقد بدأ التبشير بالديانة المسيحية كحركة سرية» وكان على رأس 
المبشرين بها في روما خلال القرون الأولى للميلاد بطرس أحد تلاميذ المسيح» ومعاونه الفيلسوف 
الرومانى القديس بولسء بينما قام بالتبشير بها في مصر القديس مرقص. 

ولقد أزاحت المسيحية كل الأعباء عن كاهل الإنسان وأعطت له مطلق الحرية وأوضحت 
للإنسان طريق الخلاص والتطهر من الذنوب» ولعل هذا التسامح الذي أظهرته المسيحية كان 
مجلبة للسخرية من جانب الوثنية» غير أن الناس في عصر القلق كانوا يجدون في القداس الإلهي 
راحة عقلية ونفسية» كما أن المسيحية كان بابها مفتوحًا على مصراعيه أمام معتنقيهاء ذلك أنها لم 
تعمل على التفرقة العنصرية؛ فقد عاملت الناس بالقسط سواء أكانوا عمالاً أم عبيدًا أم مجرمين 
تائبين. 

واذا كان الكتاب المقدس عند المسيحيين يعرف بالإنجيل» فالحق أن كلمة الإنجيل يونانية 
الأصل» وتعنى: الخبر الجيدءوالبشارة السعيدة» وهكذاء فليس الإنجيل» في المنزلة الأولى؛ كتابّاء 
أو دعوة موعظية» أو خطابّاء بقدر ما هو حادث» وتعبير عن حادث» ومتعلق بخبر سعيد منقول 
بطريقة كتابية. إنه الخلاص» أو هو الخلاص بالمسيح. إنه مجموعة ما فعله وقاله المسيح 
لتخليص البشرءولما يثبتهم على ذلك الطريق والنور والحياة (على زيعور, .)٠١:198١‏ 

والرسل الذين عاشوا مع المسيح تلقوا من الروح القدسءوكان ذلك بعد الصعودءفا علنوا 
الأناجيل» ثم أخذ المبشرون في جمع الفصول المحكية والخطب» مما أنتج كتابة عدد من 
الأناجيل» بحسب ما ورد في بداية إنجيل لوقاء ولكن تلك النصوص القديمة والكثيرة جدّاء لم تبلغ 
أيديناء لقد كانت تكثر بكثرة المبشرين» وباتساع انتشار الدين» وبابتعاد الدعاة عن المسيح وعن 
الذين شهدوا حياته وأقواله. 

وتقر الكنيسة اليوم بأربعة أناجيل فقط» وكل منها إنجيل» إنما هو إنجيل هذا القديس أو 
ذاك» إذ إن كلا منها يعبر عن وجهة نظر صاحبه؛ وهم: متى» ومرقسء ولوقاء ويوحنا. 

وان صح أن كلا من الأربعة يعبر عن وجهة نظر شخصية عن المسيح وتاريخه؛ إلا أن 
الفروق أو التباينات تتبدد أمام ذلك الاتفاق حول مجمل الحوادث» وحول شخصية المسيح. ومن 
جهة أخرىء فإن التفاصيل تتفق فيما بينها لتثبت كونها ترتبط ببعضها البعض وتتكامل (على 
زيعور: .)١١‏ 
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ومثلت خطيئة الإنسان الأولى ركنا مهما في العقيدة المسيحيةء عندما كان يعيش معحواء 
في الجنة» وطلب الله منه أن لا يأكل من شجرة واحدة» وهي شجرة معرفة الخير والشرء وتلك 
الوصية ترمز إلى الطاعة التي طلبها الله من الإنسان» لكن الإنسان وقع في غواية الشيطان فأكل 
من الشجرة المحرمة؛ فكان النزول إلى الأرضء وكانت تلك الخطيئة مصدر ما يصعب حصره 
من الآثام والشرور والخطايا. 
ووضع 'مارتن لوثر" المصلح الدينى الشهير كتابًا تعليميًا لتعليم أصول العقيدة المسيحية 
بطريقة مبسطة تيسر للآباء والأمهات والمعلمين ورجال الدين» أن ينزلوا الكثير من المعانى 
والأفكار والأساسيات منزلاً يسيرًا يستطيع عموم الناس أن يستوعبوه» ويتمثلوه سلوكًا وفعلاًء وذلك 
مثل ما جاء في كتابه خاصًا بالوصايا العشر (مارتن لوثر, ۱۱:۱۹۸۳) : 
- الوصية الأولى: أنا الرب إلهك» لا يكن لك آلهة أخرى أمامى. 
- الوصية الثانية: لا تنطق باسم الرب إلهك باطلاً. 
- الوصية الثالثة: اذكر يوم السبت (الرب) لتقدسه. 
- الوصية الرابعة: أكرم أباك وأمك لكى تطول أيامك على الأرض. 
- الوصية الخامسة: لا تقتل. 
- الوصية السادسة: لا تزن. 
- الوصية السابعة: لا تسرق. 
- الوصية الثامنة: لا تشهد على قريبك شهادة زور. 
- الوصية التاسعة: لا تشته بيت قريبك. 
- الوصية العاشرة : لا تشته امرأة قريبك» ولا عبده» ولا أمهء ولا ثوره» ولا خماره» ولا شينًا مما 
لقريبك. 
وفي 'قانون الإيمان" طلب (لوثر: )١5‏ من رب العائلة أن يُعَلّم أفراد عائلته الذي ينص على 
'أنا أومن باللهء الأب الضابط الكل» خالق السماء والأرض' فما معنى ذلك؟ 
معناه: "أنا أومن بأن الله خلقنى وجميع الكائنات» وبأنه منحنى الجسد والروح» العينين 
والأذنين وجميع أعضائىء ووهبنى العقل والحواس كلهاء وما زال يحافظ عليهاء وأومن بأن الله 
يمنحنى الكساء والحذاءء المأكل والمشرب» البيت والعائلة» الزوجة والأولاد» الحقول والمواشى» 
وكافة احتياجاتى» وبأنه يزودنى يوميًا بكل احتياجات الجسد والحياة» كما أومن بأن الله يقينى من 
كل خطر يحمينى ويحفظنى من كل شر. إنه يفعل ذلك من فرط رحمته وصلاحه كأب إلهيء 
دون أى استحقاق منى. من أجل ذلك » فإنه من واجبى أن أشكره وأحمده وأن أخدمه وأطيعه. هذا 


هو الحق اليقين (آمين)". 
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وفي إنجيل 'متى"» يورد (جبران خليل جبران, 1994: 14) ما أسماه "موعظة الجبل" التي نسب 

فيها للسيد المسيح قوله: 
طوبى لهؤلاء الذين صفت أرواحهم . 
وطوبى للذين لا يبيتون أسرى ما يملكون» لأنهم سوف يضحون أحرارًا. 
وطوبى لمن يذكرون أتراحهم» وفي أتراحهم يرقبون أفراحهم. 
وطوبى للذين يتضورون جوعا ينشدون الحق والجمال» فسيكون لهم من جوعهم الخبز الذي 
يأكلون» ومن ظمئهم الماء القراح الذي يشربون. 
وطوبى للذين قد طهرت قلوبهم» لأنهم لن يكونوا بعيدًا عن الله. 
وطوبى للرحماءء فإن الرحمة ستكون جزاءهم. 

والحق أن المسيحية كانت في أطوارها الأولى معنية بإصلاح العالم من الناحية الخلقيةء 
وبهدم معالم ذلك المجتمع الفاسد الذي كان قائما وقت ظهورهاء لذلك حصرت جل اهتمامها في 
تهذيب الأخلاق لدى معتنقيهاء ولدى العاملين بمبادئهاءوفي بعث المجتمع من جديد» فحظرت 
المعارض الدموية التي كان لها أثر سئ خطير في جميع أركان الامبرطوريةء وقد لاقت في ذلك 
معارضة شديدة وحظرت الطلاق» أو على الأقل نظمته» وقيدته بقيود. وقد كان هذا ذا أثر سييء 
أيضّاء فلقد قيل بأن الرجال كانوا يبدلون زوجاتهم بسهولة كما يبدلون ملابسهم. وأبطلت -على 
أسس خلقية- عادة وأد الأطفال» تلك العادة التي كانت سببًا في قلة عدد السكان» والتي حاربها 
بدون جدوى الفلاسفة ورجال الحكومة بناء على أسس سياسية ولاعتبارات خلقية. وقد عملت 
الكنيسة على قطع دابر هذه العادة بين أبنائها أولآء ثم آل أمرها إلى الزوال من المجتمع 
عامة(مونرو:۲۲۸). 

كذلك كان التمثيل بالأطفال يعتبر جريمة قتل»وبطريق تعاليم المسيحية» وبما أنفقه 
المسيحيون من أموال طائلة لرفاهية الأطفال» ارتفع مستوى الرأى العام من ذلك المستوى 
المنخفض الذي كان يسود طيلة القرون الوسطى. ولقد أنكرت المسيحية تلك الحفلات العامة 
المنافية للأخلاق» وأنكرت على أتباعها تلك العبادات الخاصة المثيرة للشهوة» التي كان يقوم بها 
جماعة من الوثنيين» والتي آل أمرها فيما بعد إلى أن صارت موضع استنكار من جمهور الشعب» 
فبهذه المناسبات فرضت الكنيسة الأولى على الناس تربية خلقية جديدة لم يكن لها سابق نظيرءوقد 
ساعدها على ذلك نشر مقاييس راقية للأخلاق الشخصيةء كما عبرت عنها الشريعة الموسويةء 
وكما وردت في الموعظة التي ألقاها موسى فوق الجبل» وتلك مقاييس كان يجهلها جمهور الشعب 
جهلاً تامّا (مونرو: 9؟؟). 

ويهمنا هنا أن نشير إلى أن الديانة المسيحية قدمت للبشرية مفهومًا كريمًا عن الفردء ولم 
يكن لهذا المفهوم أثر عاجل في الشئون السياسية والتربوية» ولكنه بدأ يؤثر تدريجيًا في القرون 
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التالية لدعوة السيد المسيح» فقد اختلفت النظرة في المفهوم المسيحى عنها عند الإغريق والرومان» 
فالديمقراطية الإغريقية كانت للأحرارء والقانون الرومانى فرق بين السادة والعبيدء ولذلك فقد كانت 
دعوة جريئة المناداة بقيمة كل فرد بغض النظر عن قوميته وجنسه ومكانتها الاجتماعية وكونه 
رجلاً أو امرأة. واختلفت المسيحية بذلك عن اليهودية. وإذا كان اليهود قد أصروا على التربية 
للجميع» فإنما كانوا يقصدون جميع اليهود. واذا أصروا على أن يعرف كل فرد القانون» فقد عنوا 
اليهود في مجموعهم» لأنهم يرونهم شعب الله المختار (سعد مرسى أحمد. .)115:194١‏ 

ويشهد جميع المؤرخين علدأنه خلال القرون الثلاثة الأولى من تاريخ المسيحية؛» كانت 
الحياة بريئة لا يشوبها أى دنسء قانعة لا يفسدها الطمع»ء وكانت بحق إحدى عجائب التاريخ. وقد 
كانت طهارة حياتها من أهم أسباب تقدمها وتغلبها على الحياة الرومانية تغلبًا تامّا وسريعًا. وقد 
كانت هذه المثالية الراقية للحياة الخلقية مفروضة على كل عضو من أعضاء الكنيسة. ولما كان 
رجال الدين جماعة متميزة عن بقية أفراد المجتمع في ذلك الوقت» كان من الممكن جدا التعرف 
على المجرمين» وارجاعهم إلى حظائرهم التي خرجوا منها يحوطهم الخزى والعار. ولما لم يكن من 
وراء اتباع هذه الحياة المسيحية الحصول على جاه أو شرف» أو منفعة أو نفوذ في هذه الحياة 
فقد كان أغلب معتنقيها ممن يؤمنون بها إيمانًا منزها عن الأهواء والأغراض» وكان إيمانهم أشد 
وأقوى من إيمان مسيحى الدولة الرومانية فيما بعدء ولهذا المعنى يمكن القول أن تهذيب المسيحية 
الأولى كان بمثابة تهذيب مدرسى(مونرو: ١؟5).‏ 

وقد عاشت المدارس المسيحية الخاصة جنبًا إلى جنب مع المدارس الرومانية 
والإغريقية»ولكن الغلبة لم تكن في صالح المسيحيةء فقد كان السواد الأعظم من الناس لا 
مسيحيين» بل إن التربية المسيحية والديانة التي هدفت إلى خدمتهاء وقفت معارضة للخلق 
الرومانى والإغريقى ومثلهما الاجتماعية» حيث اهتمت المثل الإغريقية والرومانية بالتعبير عن 
الذات وبتأكيد الحياة الدنيا. وكان اهتمامها مؤسسًا على "الإنسانية الطبيعية"؛ في إيمان بالقوى 
الطبيعية للإنسان مما تشتمل عليه من إحساس بالعدالة والواجبات الدنيوية» والشجاعة الظاهرة في 
السلوك الإيجابى» والتمتع بمباهج الحياة الدنيوية» دون إفراط» وتمجيد أكاليل الشرف والغار لمن 
يؤدون خدمات عامة» والحقء والولاء للدولة والبيت (سعد مرسى: .)١155‏ 
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الدور التربوى للرهبنة والديرية: 

واضح تمام الوضوح أن "الرهبنة"» هي صورة من الصور الحادة المباشرة التي اتجهت إلى 
حياة رأت أنها هي السبيل الأساس للحياة المثالية» وفقًا للنهج المسيحى. 

وسوف نجد كيف أن 'الدير' الذي كان هو المؤسسة المادية والتنظيمية لحياة الرهبنة؛ 
كان مؤسسة تربوية من طراز متميزء فضلاً عن أن انتقالها إلى أوربا جعل من الأديرةء النواة 
والبذرة الأولى التي نشأت منها الجامعات الأوربية في العصور الوسطى. 

وإذا قلنا الرهبنة» واذا أشرنا إلى الدير» فإننا بهذا نضع أيدينا على النشأة المصرية لهما. 

فعلى ضفاف النيل» نشأت أصول الرهبنة التوحيدية الأولى» في أواسط القرن الثالث» 
وكان طبيعيًا أن تتطور إلى نظام ديرية الشركة» لأنه أقرب إلى الطبيعة الإنسانية من قسوة 
التوحد. 

وإذا كان بولس الراهب المصرى هو أول من وضع نسق الحياة الرهبانية» فإن أنطونيوس 
هو المؤسس الحقيقىء والرائد لنظم الرهبانية» والأب الشرعى للسالكين وفقًا لها (رأفت عبد الحميد, 
39٠٠‏ : /01؟), 

هكذا تحدث القديس جيروم 56 .270006 أبو الكنيسة اللاتينية في القرن الرابع الميلادى 
عن نشأة الحركة الرهبانية في عالم المسيحية» جاعلا من مصر مهد ميلادهاءومركز انتشارها إلى 
فلسطين وسوريا وآسيا الصغرى وبلاد اليونان والغرب الأوربى. 

وكان بولس قد اتخذ سبيله إلى الصحراء نجاة بنفسه من قساوة الاضطهاد الذي شهده 
عهدا الإمبراطوريين الرومانيين 'دكيوس" , وافاليريان" -۲٤۹(‏ ١56م).‏ ويقص علينا 'جيروم" في 
كتابه 'حياة القديس بولس أول الرهبان" الكثير مما عرّض لبولس على امتداد حياته التي امتدت 
حتى العام الثالث عشر بعد المائة. والذي يعنينا من هذه الرواية ذلك الأثر الكبير الذي أحدثته 
ترجمة جيروم لبولس الطيبى» في ميدان الرهبانية في فلسطين وسوريا بصفة خاصة»ء بل وحتى 
على نفسه هو إذ سلك هذه الحياة من بعدءودفعه ذلك إلى أن يضع كتابًا آخر حوالى سنة ۳۹۰ 
عن حياة القديس "هيلاريون" 11130100 راهب غزة الشهير. 

والنظام الديرى هو الذي عرف باسم نظام الشركة 20660011500©.: أو حياة الجماعة 
داخل الديرء وهو النظام الذي حققه الأنبا باخوميوس -۲۹٤(‏ 55"م)» بعد مراحل أرسى فيها من 
قبله بعض الأساسيات. ويرجع هذا النظام في أساسه إلى عوامل إنسانية طبيعيةء لعل أهمها 
الظروف الطبيعية القاسية التي كانت تحيط بالمتوحدين كأخطار الصحراءء والأزمات النفسيةء 
والخاجة: الى أ -هرقةء: فضا عن الافتقان للعناية افا الفرسن. أن "الحظر 'المفاحية. وفيق 
النظامين: الرهبنة التوحيدية الاجتماعيةءوديرية الشركة» وجدت مرحلة وسط هي مرحلة الرهبنة 
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التوحيدية الاجتماعية. وفي القرن الرابع بلغت أعداد الرهبان في جماعات الصحراء الشرقية 
والغربية بضع مئات الألوف راهب وراهبة (سليمان نسیم .)٠٠۹:‏ 

وحياة الراهب الحقيقى هي سلسلة من التدريبات للإرادة وقمع أهواء النفس» واتباع منهج 
معين في السلوك الروحىء وتوجيه الفكر والعاطفة إلى الحياة التأملية والاستغراق في الإلهيات» 
وانكار الذات» وخدمة الآخرين» فهي في صميمها نظام تربوى من نوع فريد» وقد بدأ هذا النظام 
فرديّاء ثم تطور فأصبح جماعيا (سليمان نسيم: .)١١‏ 

ويبرر بعض الباحثين ,أيهم بأن أول معلم في الرهبانية هو القديس أنطونيوس(0٠5؟-‏ 
5ه"م). أنه في سنة ٤٠۳م‏ قام أول دير يضم تلاميذ هرعوا إلى حيث أنطونيوس» فسعوا إلى 
التتلمذ على يديه» لكنه لم يشأ أن يتخلى عن خلوته فتوغل في جبال الهضبة الشرقية حتى وصل 
إلى جبال البحر الأحمرء حيث الدير الذي عرف باسمه»ء وبين الفينة والفينة كان يلتقى بتلاميذه 
يعلمهم ويوجههم إلى فلسفة الحياة النسكيةء وأصول العبادة» وأعمال الجسد وشهواته» بل إنه ترك 
قانونًا بالقبطية لتوجيه تلاميذه إلى هذا النوع الشاق من الحياة(سليمان نسيم: .)١١١‏ 

وأنشأ 'باخوميوس" الذيكان يلى أنطونيوس في الشهرة في عام ٠٠١‏ تسعة أديرة للرجال 
وديرًا واحدًا للنساء» وكان سبعة آلاف من أتباعه الرهبان يجتمعون أحيانًا ليحتفلوا بيوم من الأيام 
المقدسة» وكان أولئك الرهبان المجتمعون يعملون ويصلونء ويركبون القوارب في النيل من حين 
إلى حين» ليذهبوا إلى الإسكندرية حيث يبيعون ما لديهم من البضائع» ويشترون حاجياتهم» 
ويشتركون في المعارك الكنسية - السياسية(وهيب سمعان, ؟58:1955). 

ونحن نرى من هذه الصورة أن الرهبنة في جوهرها "اجتماع مشترك حول معلم'» ومنهجها 
يقوم أساسًا على 'النسكيات"» قهر أهواء الجسد وشهواته» فكان تلاميذها يبالغون في الصوم 
والسهرء ولا يزيد طعامهم عن الخبز المجفف» وبعض الملح» ولا يشربون غير الماء وكان بعضهم 
يمضى ثلاثة أو أربعة أيام منقطعًا عن الطعام» ويقضى لياليه ساهرًا مصليّاء فإذا نام كان نومه 

لكن هذا 'المنهج" لم يلبث أن تطورليكون أكثر 'إنسانية"» فكان الدور الثانى في تطور 
الأنظمة الرهبانية المصرية» وهو الدور المعروف 'بالرهبنة الاجتماعية", إذ أثبتت التجربة أن أولئك 
النساك المتوحدين» تعرضوا للكثير من المخاوف والمخاطرء فكان طبيعيًا أن يسعى هؤلاء 
المتوحدون إلى الخروج من عزلتهم» والبحث عن الآباء الروحيين يلتفون من حولهم ويتتلمذون 
عليهم فيتعلمون منهم نفس الحكمة الروحية وتفسير الكتب المقدسة» فضلاً عن الاسترشاد ببعض 
صور الجهاد الروحى. 

وقد نشأت بين النساك الفرادى منافسة قوية في بطولة النسك» فقيل إن مكاريوس 
الاسكندرى لم يكن يسمع بعمل من أعمال الزهد إلا حاول أن يأتى بأعظم منهء فإذا امتنع غيره 
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من الرهبان عن أكل الطعام المطبوخ في الصوم الكبيرء امتنع هو عن أكله سبع سنينء وإذا 
عاقب بعضهم أنفسهم بالامتناع عن النوم» شوهد مكاريوس وهو يبذل جهد المستميت لكى يظل 
مستيقظًا عشرين ليلة متتابعة. ومن النساك من كانوا لا يرقدون قط أثناء نومهم» ومنهم من داوم 
على ذلك خمسين عامّاء مثل باخوميوس» ومنهم من تخصصوا في الصمت وظلوا عددا كبيرًا من 
السنين لا تنفرج شفاههم عن كلمة واحدة. ومنهم من كانوا يحملون معهم أوزانًا ثقالاً أينما ذهبواء 
ومنهم من كانوا يشدون أعضاءهم بأطواق أو سلاسلء ومنهم من كانوا يفخرون بعدد السنين التي 
لم ينظروا فيها إلى وجه امرأة (وهيب سمعان:19). 

وكان شرق المتوسط ينافس مصر في عدد رهبانها وراهباتها وعجائب فعالهم» فكانت 
أنطاكية» وبيت المقدس» خليتين مليئتين بالصوامع وبالرهبان والراهبات» وكانت صحراء سوريا 
غاصة بالنساك» منهم من كان يشد نفسه بالسلاسل إلى صخرة ثابتة لا تتحرك» كما يفعل فقراء 
الهنود» ومنهم من كان يحتقر هذا النوع المستقر من المساكن» فيقضى حياته في الطواف فوق 
الجبال يطعم العشب البرى. 

وكان التأثير المصرى في الحياة الرهبانية في الغرب الأوربى واضحًا خلال مسارين 
أساسيين تركًا بصماتهما البارزة على نمط هذه الحياة تمثل أولهما في وجود الأسقف السكندرى 
'اثناسيوس" هناك ابتداء من عام ۳۳۹م» وحتى عام 55 "ام » متنقلاً بين إيطاليا وفرنساء بعد أن 
تمكن من الفرار من بطش السلطة الحاكمة(رأفت عبد الحميد:؟١7).‏ 

أما المسار الثانى إلى الغرب الأوربى فتمثل في الكتاب الذائع الصيت الذي وضعه 
أثتناسيوس عن 'حياة القديس أنطونى"'» وتناول فيه حياة أبى الرهبان المصريين» ونشأته» واتجاهه 
إلى الصحراءء وطرائق حياته. 

ولا يستطيع باحث أن ينكر ذلك الدور الكبير الذي قامت به مصر في سبيل إهداء عالم 
المسيحية في الشرق والغرب على السواءء ذلك النظام الرهبانى والحياة الديرية» كما لا يستطيع 
باحث أن يغمض عينيه عن الدور الكبير أيضًا الذي قامت به هذه الأديرة وجماعات الرهبان في 
العصور الوسطى في كل من أوربا والامبراطورية البيزنطية في مختلف جوانب الحياة» فقد قامت 
الأديرة بجهود ضخمة لحفظ التراث الإنسانى وبقائه على مر الأجيال» إذ عمد الرهبان هناك إلى 
نسخ المؤلفات النادرة أو اقتنائهاء والعناية بالصور المقدسة(الأيقونات)» والحفاظ عليهاء حتى أن 
الرهبان كانوا أشد الناس عداوة لحركة محاربة تقديس الصور التي أشعلها الأباطرة البيزنطيون في 
القرنين الثامن والتاسع الميلاديين» أو ما عرف "بالحروب اللاأيقونية"» وكان لهذا الدور الذي قام 
به الرهبان أثره الواضح في إنقاذ ذخائر الفكر الإنسانى من الضياع» نتيجة للتدمير الذي لحق 
بالإمبراطورية الرومانية على يد الشعوب الجرمانية والصقلبية» أو الغزوات المتأخرة التي حملت 
الخراب في زحوفها (رأفت عبد الحميد: .)٠٠١‏ 
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وقد ساعد على ازدهار حركة الرهبنة في مصرء ما شهدته من صور اضطهاد عنيف 
ضد المسيحيين» وخاصة في عهد الامبراطور الرومانى دقلديانوس» الذي بدأ في عام ۳٠٤‏ 
حيث عرف عهده بعصر "الاضطهاد الأعظم' أو "عصر الشهداء"» حيث لقى كثير من المصريين 
الشهادة آنذاك» واتخذت الكنيسة المصرية من أول سنى عهده (٤۲۸م)‏ بداية التقويم المصرى أو 
القبطى» تخليدًا لذكرى هؤلاء الشهداء. 

واذا كان عدد من المصريين المسيحيين قد آثر الشهادة» فإن عددًا آخر ليس بالقليل 
فضل أن ينجو بنفسه وأن يفر بدينه بعيدًا عن أعين وأيدى السلطات الرومانية» ووجد في 
الصحراء المصرية الفسيحة عن يمين النيل ويساره ملجأ آمنا يأوى إليه (رأفت عبد الحميد: ؟7؟). 

ولعب باخوميوس دورًا مهما في إرساء معالم التعليم داخل الأديرة وقواعده» إذ لأول مرة 
حدد باخوميوس 'فترة إعدادية" لطالب الرهبنة الجديد يقضيها الطالب في التلمذة على أحد شيوخ 
الدير ليختبر مدى استعداده للحياة الجديدة» وحددت هذه الفترة بثلاث سنوات» كان يتحتم فيها على 
الطالب أن يتعلم القراءة والكتابة» وأن يحفظ عن ظهر قلب عشرين مزمورًا ورسالتين من رسائل 
العهد الجديد» فكأن النظام الجديد عمل على نشر التعليم بين الرهبان. ولا شك أن وراء هذه 
المحاولة فكرة هادفة» فالراهب يلزمه أن يطلع على الكتب المقدسة» فضلاً عن سير الآباء» وهذا 
يتطلب معرفته بالقراءة والكتابة. كذلك كان نظام الصلاة يحتم أن يتأمل الراهب في المزامير 
وصلوات القديسين» وكانت هذه القراءات والصلوات منذ أواخر القرن الثالث قد كتبت باللغة 
القبطية. إلى جانب ذلكء فالقراءة أداة الاستنارة» والاستنارة تساعد على تفهم أوامر الرؤساء 
الدينيين» وتقارب الاتجاهات بينهم وبين مرؤوسيهم» يؤدى في النهاية إلى حسن استتباب النظام» 
والى تحقيق الأهداف الاجتماعية من تعاون بين أعضاء الدير» وخدمة بعضهم بعضّاء عن فهم 
ووعى واقتنا ع(سليمان نسيم: .)13١١‏ 

وكانت الكنيسة الأوربية» وهي كل ما تبقى من الدولة الأوربية القديمة ومدنيتهاء بعد 
اكتساح الجرمان لهاء هي معقل التفكيرء ومنبع الحركات الأدبية» كما احتفظت بطابع علمى 
متواضع على قدر مفهوم الناس وقتذاك. هذا إلى جانب نشاطها في العلوم الدينية والمعارف 
الدنيوية» وقد اجتذبت لخدمتها عددًا كبيرا من الناس الذين ذاع صيتهم وبرزت شهرتهم (جوزيف 
نسيم: ۲۷). 

ومن هنا اصطبغ التعليم في هذه الفترة المبكرة بصبغة دينية واضحةءوكان هذا أمرًا 
طبيعيّاء فهو مرتبط شكلاً وموضوعًا بالمسيحيةءوهي الديانة التي كانت قد تأصلت جذورها في 
الغرب بعد القضاء على الوثنية وعبادة الامبراطورءوقد ترتب على هذا ظهور نهضة تعليمية 
متواضعة في ظل الكنيسة الجديدة التي أصبحت بحكم وجودها في روما الوريثة الشرعية 
للامبراطورية القديمة بعد انهيارهاء ونقل الكرسى الامبراطورى من روما إلى القسطنطينية في طرف 
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أوربا الأقصىء عند التقاء البوسفور ببحر مرمرة» فاكتسبت بحكم هذه الظروف التي أحاطت 
بنشأتها ونموهاء وبحكم الأحوال التي ألمت بنهاية التاريخ القديم» وبداية العصر الوسيط؛ سلطة 
ونفودًا كبيرين» وأصبحت هذه الكنيسة؛ وعلى رأسها الباباء قوة عظمى تسيطر على مصائر الأفراد 
وعقولهم ومقدراتهم وعلى حياتهم العامة والخاصة كذلك» ونتيجة لهذا المركز الكبير الذي تمتعت 
به في الشئون الدينية والدنيوية على السواء» أصبح لها دور واضح في الإبقاء على العلم في بداية 
العصر الوسيط» أو بمعنى آخر غدت الكنيسة هي المحتكرة شرعًا لكل ما يتعلق بشئون العلم 
والتعليم. 

وقد قامت تلك الكنيسة بإنشاء المدارس والأديرة لخدمة أغراضها فحسب» فكان يوجد بكل 
دير مكتبة وعدد من النساخ» ومدرسة لتعليم النشء تعليمًا دينيًا بحتّاء وكان هذا يعنى حبكل 
بساطة- دخول الغرب الأوربى في حظيرة الكنيسة الكاثولوكية» وارتباطه بالثقافة اللاتينية» وأخذت 
المدارس الديرية تنتشر في طول البلاد وعرضها لتعليم الصغار الذين يقع عليهم الاختيار لكى 
يصبحوا قساوسة» ويعملوا في سلك الكهنوت بعض المعارف والعلوم الدينية (جوزيف نسيم: 59). 

وكشف (مونرو » ٩۱۹4ء‏ ج47:1؟) عن مثل عليا أبرزتها التربية الديرية» فلئن كانت قوانين 
الحياة الديرية قد خضعت لكثير من التغيرات» فإن مثلها العليا قد اتفقت في كل مكان: 

= فالتقشف أو الزهدء كان المثل الأعلى الذي ساد في كل عصر وفي كل مكان. وكانت 
فضيلة الراهب تقاس بمهارته في ابتكار طرق جديدة وغريبة للتقشف.وذلك عن طريق تعذيب 
الجسد بالجوع» أو التغذية بغذاء غير كاف» أو بغذاء غير مناسب» وعدم أخذ كفايته من النوم 
وعن طريق ارتداء الملابس غير الكافية» أو الوقوف وقفة غير طبيعية ومجهدة للغاية والبقاء على 
مثل هذا الوضع عدة شهورء أو عن طريق عدم العناية بنظافة الجسدء أو ربط الأطراف 
بالأربطة»وبحمل السلاسل والأثقال» وغير ذلك من الطرق الأخرى التي تؤدى إلى التقليل من ملاذ 
الحياة أو القضاء على رغبات الإنسان الطبيعية أو التي يتسبب عنها الآلام لعدم العناية بتلك 
المطالب عناية كافية. وقد يودى هذا الأسلوب من أساليب الحياة بالقوى العقلية أو يؤدى إلى 
إضعافها. وفي كثير من الأحيان قد ينتهي بالراهب إلى الشذوذ العقلى» أو يجعله نهبًا للأحلام 
الشاذة. وقد يؤدى الخوف من الإغراءات الدنيوية إلى تفاقم هذه الحالة. وبالرغم من أن هذه الحالة 
نشأت نتيجة لذلك الأسلوب الشاذ الذي اتبعه الرهبان» فإنه لم يكن من السهل ملاحظة ذلك 
المؤثر. وكان الهدف الذي يرمون إليه من تعدد أشكال التهذيب المختلفة هو السمو بالروح والرقى 
الخلقى. 

= الطهر: فمعنى "العزوبة" في نظام الرهبنة لم يقف عند ذلك الحد الذي كان معروقًا في 
فجر الكنيسة المسيحية» بل ذهب أبعد من مجرد حرمان الكاهن من الزواج» فالمتل الأعلى الذي 
انطوت عليه هذه العزوبة هو القضاء على الروابط العائلية» وكل ما يقوم بين البشر من روابط 
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لتحل محلها الروابط الدينية عن طريق الحياة الديرية وقوانينها»وعن طريق ميول روحية تحققت 
بالحياة الانعزالية» والاستمرار في التعبد.ولقد عملت الديرية على القضاء على العلاقات العائلية - 
حب الأب أو الأم أو الطفل أو الأخت-لارتباطها بالأمور الدنيوية وشدة تأثرها بها. ولم تتجل هذه 
الأمور في حياة القديسين فقطء ولكنها تجلت أيضا في كتاباتهم» يظهر ذلك فيما كتبه جيروم الذي 
صور لنا بالأمثلة وبالنصائح ما قد يبدو لنا في الوقت الحاضر بمظهر وحشى غير إنسانى؛ إذ 
إن الشائع بينهم حينذاك هو أن القسوة في هذا المضمار ما هي إلا التقوى بعينها. 

= الفقر: ويقصد به التخلى عن جميع الميول المادية في هذا العالم» وذلك لأنه بعد أن 
أصبحت المسيحية الدين الرسمى للدولة» كان في استطاعة كل مسيحى أن يستمر في مهمته 
كتاجر أو كموظف أو كجندىء أو أى مهنة أخرى من المهن الدنيوية التي يرغب فيها. ولكن؛ 
عندما يندمج الشخص في حياة الرهبنة يكون عليه أن يتخلى عن جميع ممتلكاته وكل حقوقه 
الوراثية» وكان الراهب لا يمكنه أن يتسلم أى شئ يخصه إلا بعد رضاء رئيس الدير» حتى ولو 
كان هذا الشئ خطابًا خاصا له. وكانوا يتصورون أن هذا الضرب من ضروب الحياة أقرب 
الوسائل استجابة لأوامر الله سبحانه وتعالى»وأشد شبها بالحياة المسيحية في فجر حياتها(مونرو: 
4 . 

= الطاعة: وكانت الطاعة هي الفارق الذي يميز الراهب المختلط بالناس» عن ذلك الذي 
يعيش منقطعًا عنهم في صومعة. وبغض النظر عن بعض الاستثناءات» انتشرت الحياة الديرية 
الاجتماعية في الغرب. وإذا ما اندمج شخص ما في هذه الجماعةء كان عليه أن يتنازل مختارًا 
عن جميع حقوقه وعن تصرفه في وقته» وعن تحديد ميوله» وتصبح إرادته خاضعة خضوعا تامّا 
لإرادة رئيسه» وفي هذا التنازل الأخير يجد الراهب الكمال الخلقى والنمو الروحى. وكان نمط 
الحياة الديرية ومظاهر نشاطها وميولها خاضعًا لقوانين دقيقة يفرضها الدير. وما دام الإنسان قد 
سلم تسليمًا مطلقًا بهذه النظم» فإن مثل هذا التسليم معناه قبول مبدأ التنازل عن الشخصية 
تنازلاتامًا. وعلى الراهب أن يطيع دون تباطؤ أو ملل» حتى في تنفيذ تلك الأشياء التي قد تبدو 
مستحيلة وفوق طاقته؛ مؤمنًا فيها بتعضيد الله (مونرو:۹٤۲).‏ 

واستقراء تطور التربية المسيحية يشير إلى أن المسيحية قامت في بدئها على سواعد عدد 
من الرواد الذين نشروا تعاليمها بما وهبوا من علم وفصاحة. وقد كانوا فريقين: فريق أغرق في 
التصوف» وغالى في التشيع لما تصوره من مبادئهاء ونظر إلى كل فضول فلسفي بالتالى نظرته 
إلى شئ محرم» واعتبر الشغف بالأدب زندقة وكفرّاء وفريق آخر كان أكثر اعتدالآء حاول أن 
يوفق جهد المستطاع بين العقيدة الدينية والعناية با لآداب (عبد الله عبد الدايم, 1914: .)٠١5‏ 

من الفريق الأول 'تيرتوليان" ء1|الاة761», الذي كان عدوا لكل تربية وثنية»وكان يرى أن 


الأدب المدرسى أو أدب القدماء أشبه بسرقة نسرق بها الله» إذ نسلك صراط الفلاسفة القدماء 
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وحكمتهم الخاطئة المليئة بالزهو والخيلاء» ومنهم القديس أوغسطين نفسه الذي كان في صغره؛ 
وقبل أن يثوب إلى الهدى» معجبًا كل العجب بالآداب اللاتينية» وبشعر القدماء وبلاغتهم» بل كان 
إذا قرأ الكتاب الرابع من تاسوعات أفلوطين فاضت عيناه بالدمع. وكانت أشعار 'فيرجيل" تسحره 
وتجعله يبكى عندما يقرأ قصة 'ديدون" المهجورة. إلا أنه بعد أن ثاب إلى رشده أنكر ميوله 
الأدبية» كما أنكر أهواءه وشهواته» حتى أن مجمع قرطاجنة حين أصدر أمره بمنع الرهبان من 
قراءة الكتاب الوثنيين» كان متأثرًا في ذلك بآراء أوغسطين. 

أما الفريق الثانى» فعلى رأسه القديس بازيل 835116 +5310 الذي يطلب على عكس هذا 
أن يستوعب الفتى خطباء الأقدمين وشعراءهم ومؤرخيهم»ويرى أن أشعار هوميروس تلهم الفضيلةء 
وتوحى بحبهاء ويريد بإيجاز أن نغترف من كنوز الحكمة القديمة ما وسعنا لنكون عن طريقها 
أقرب لهاء وفي مثل هذا الاتجاه سار القديس جيروم 16/0506 53104 الذي كان يقول بأنه يريد 
أن يبقى 'شيشرونيًا"» وأن مسيحيته لن تحول بينه وبين الولع بشيشرون(عبد الله عبد الدائم: .)1١7‏ 

وعد رسائل جيروم حول تربية الفتيات من الوثائق التربوية الثمينة» في العصور المسيحية 
الأولى» وقد نالت إعجاب كثير من الكتاب والمربين ؛ ف "إيرازموس" كان يحفظها عن ظهر قلب» 
والقديسة 'تيريزا" كانت ترتل في كل يوم مقطعًا من مقاطعها. 

أما الجسد: فلم يعد له عند جيروم» شأنه في ذلك شأن أبناء تلك العصور المسيحية 
الأولى» تلك المنزلة التي كانت له عند اليونان»ولم يبق ثمة مجال للبحث في أمر تقويته والعناية 
به لنجعل منه أداة صالحة لنفس جميلة» بل غدا على العكس من هذا عدوّاء علينا أن نقهره 
بالصوم والامتناع عن الطعام لنقتل فيه شهواته» ومما قاله جيروم في هذا(عبد الله عبد الدائم: 
1۸( : 

"احرص على ألا تأكل "بولا" أبدَا أمام جمع» وألا تحضر الموائد والحفلات العائلية» خشية 
أن تميل إلى ما يقدم فيها من صنوف اللحم» ولتعتد الامتناع عن الخمرء فهي مصدر كل دنس» 
وتغتذ بالبقول غالبّاء وبالسمك نادرّاء ولتحاول إذا أكلت ألا تشبع". 

بل إن القديس جيروم ذهب في احتقاره للجسد إلى أبعد من هذا فيحرمه حتى من النظافة 
قائلاً: "لو أن الرأى لى لمنعت الفتاة من الاغتسال منعًا بانًا". 

على أنه هو نفسه قد هاله ما في هذا النظام من صرامة وقسوة» فأباح للأطفال الصغار 
الاغتسال وتناول الخمر واللحم» ولكن "عندما تقضى الضرورة بذلك» خوفًا من أن تخونهم القدمان 
قبل أن يصبحوا قادرين على المشى". 

وفي عام ٥۲۹‏ استطاع رجل يدعى 'بيندكت"؛ وهو من الأشراف الرومان» أن ينجو 
بنفقسه من الحياة في روماء تلك الحياة المنحطة الدنسة» وأن ينعم بالعزلة ويجد فيها منأى عن 
حياة الانحطاط والإغراء. وقد وجد بندكت أن من الحكمة أن يجعل التنسك جماعيًا لا فرديّاء خاليا 
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من التنافس والتظاهرء يخضع في كل خطوة من خطواته إلى رئيس أحد الأديرة» ويقف عند الحد 
الذي إذا تعداهأضر بصحة الجسم أو بالعقل(وهيب سمعان, .)7١:19557‏ 

وقد وضع بندكت نظامًا خاصا لديره» ولم يكن يطلب» حتى ذلك الوقت» إلى من يدخلون 
الأديرة ليعيشوا فيها أن يقسموا أى قسمء فأحس بندكت أن الواجب يقضى على الطالب أن يقوم 
على خدمة راهب حديث العهدء ليتعلم منه بالتجربة ما يطلب إليه من حياة التقشف» فإذا ما أتم 
هذه التجربة لا قبلهاء أقسم الإيمان. وعليه بعد ذلك» إذا شاءء أن يتعهد كتابة بالبقاء في الدير 
على الدوام» وإصلاح أخلاقه» وطاعة رؤسائه» ثم يضع الراهب الجديد هذا القسم الكتابى بنفسه 
على المذبح» بعد أن يوقعه ويشهد عليه في احتفال رهيب. 

ولم يكن لرهبان الدير أن يتكلموا إلا إذا اقتضت الضرورة ذلكءولا يمزحوا أو يضحكوا 
بصوت عال» وأن يمشوا وهم مطرقون بأبصارهم إلى الأرضءولم يكن من حقهم أن يمتلكوا شينًا 
سواء كان كتابّاء أو لوحّاء أو قلمّاء أو شيئًا على الإطلاق» بل يجب أن تكون كل هذه الأشياء 
ملكًا مشاعًا (وهيب سمعان:١17).‏ 

واذا كانت أوربا قد عادت إلى الفوضى والتراجع» بعد وفاة شارلمان سنة ١٠۸م»‏ وتقسيم 
دولته الواسعة بين خلفائه» وتسيد الظلام ثانية حتى أخريات القرن العاشر تقريبًاء حيث تعطلت 
الحياة الفكرية تعطلا يكاد أن يكون تامّاء إلا أننا يمكن أن نستثنى الأديرة من ذلك» حيث ظلت 
تؤدى رسالتها التعليمية والثقافية كما كان الحال من قبلءوقد سميت تلك الفترة باسم العصر 
النبدكتى» نظرًا لما قامت به الأديرة البندكتية من نشاط واضح في هذا المضمار وقتذاك(جوزيف 
نسيم: ۸۷). 

لقد كانت هذه الأديرة من أهم المراكز التي اعتنت بالدراسات الكلاسيكية القديمة»ويرجع 
ذلك إلى عدة أسباب» من بينها أنها كانت أقدم الأديرة التي تأسست في الغرب» ثم إنها لم تشارك 
الهيئات الديرية الجديدة في الاهتمام بما يتعلق بالشئون الدينية فحسبء ولكنها ظلت المكان الذي 
حافظ على الدراسات الكلاسيكية الرومانية من العبث والضياع» ويكفي أن نعرف أنه وجد في كل 
دير من أديرتها نواة لمكتبة» ومكان لنسخ المخطوطات زود بالأدوات اللازمة للكتابة والعناية 
بالآداب والعلوم» والأبحاث» وذلك حتى يتسنى لكل من يتوسم في نفسه ميلاً نحو العلم والكتابة 
والتأليف أن يواصل نشاطه في هذا الميدان. 

وعلى هذا يمكن القول بأن الديرية البندكتية قامت بأكبر خدمة للحضارة الفكرية والعلمية 
والأدبية في المجتمع الغربى الوسيط. وقد حفظت في مكتباتهاء بالإضافة إلى ما تقدم» الكثير من 
أمهات الكتب الكلاسيكية القديمة التي كانت معرضة للفقدان والضياع أثناء غارات البرابرة على 
الغرب والدمار الذي حل بالمدن الرومانية» وأثناء محاربة الكنيسة المسيحية لكل ما يمت للتراث 
الرومانى القديم بصلة» باعتباره ترانًا ضارًا عديم الفائدة من وجهة نظر المسيحية وفلسفتها. وفي 
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تلك الأديرة التي كانت في الوقت نفسه دورًا للعلم والتعليم» واصل النساخ والمؤلفون تحرير الكتب 
العلمية والتاريخية والأدبية واللاهوتية والقانونية التي ما زال الكثير منها متداولاً إلى اليوم(جوزيف 
نسیم : ۸۸). 

وكانت الكنيسة صاحبة دور ملحوظ في التنشئة الإنسانية للمسيحيين» خاصة وأنها تميزت 
عن الأديرة بأن تربيتها شملت الكبار والصغار والآباء والأبناء» كما شملت توجيه الأمهات والآباء 
إلى الوسائل الروحية التي يجب اتباعها مع أطفالهم لضمان تحقيق الهدف الأساسى من التربية 
الروحية» وهو 'الحياة الأفضل'»وصايا الله» ثم تحذرهم من التفريط في التربية» ولا تدعوهم بمضوا 
إلى مشربية-أى إلى الملاهي ومشارب الخمر- والتمثل بالسيد المسيح للوصول إلى حياة الكمال: 
في الفكر ءوالقول ءوالسلوك» مع الأحباء والأعداء» مع المؤمنين والغرباء عن الإيمان» ولعل خير ما 
يرشدنا إلى هذا ما ينقله لنا (سليمان نسيم: )۱۷١‏ من (الدسقولية)» وهي تعاليم رسل المسيح كما 
تركوها للأجيال التالية» وخاصة الفصل المعنون ب 'يجب على الآباء تعليم أبنائهم'. 

فمن قراءة هذا الفصل يتضح لنا أن الكنيسة توجه التعليم إلى ناحيتيه: الروحية» والزمنية. 
فمن الناحية الروحية توصى الآباء: 'أيها الآباء علموا أبناءكم في الربءوربوهم بأدب". ومن 
الناحية الزمنية -أى الدنيوية- تطلب توجيههم توجيها واقعيّاء وأن يعلموهم صنائع تليق بالمسيح» 
أى المهن التي لا تخالف وصايا الله» ثم تحذرهم من التفريط في التربية:'ولا تدعوهم يمضوا إلى 
مشربية -أى إلى الملاهي ومشارب الخمر- مع أقاربهم- أى مع معارفهم» وخاصة مع من في 
سنهم» لأنهم بهذا ينقلبون إلى الشرور-» وأكد القديس"أغناطيوس"» أسقف أنطاكية في القرن الأول 
هذه الوصية حين خاطب الآباء : 'وعلموهم الكتب المقدسة والتجارة» حتى لا تسبيهم البطالة". 

وقد اهتم الرسل -أينما ذهبوا للكرازة بالمسيحية- بإنشاء المدارس للتعليم: تعليم حقائق 
الدين الجديد»وتعليم أساسيات المعرفة من قراءة وكتابة ومعلومات عامة»ء واهتمت هذه المدارس - 
في نشأتها- بتعليم الكبار والصغار جميعاء فقد كان من بين واجبات الأسقف ضم الوثنيين إلى 
الإيمان بالمسيح» أى تعليمهم حقائق هذا الإيمان(سليمان نسيم: 174). 

وذكر 'بوسابيوس القيصرى'٠‏ مؤرخ الكنيسة في القرن الرابع: 'لقد جرى التقليد القديم على 
ضرورة إنشاء مدرسة للتعليم المقدس". وعلى هذا التقليد» أسس القديس مارمرقس بالإسكندرية سنة 
۸ مدرسة عرفت بأنها 'مدرسة الحوار" أو التعليم» عن طريق السؤال والجواب» هذه المدرسة التي 
أصبحت فيما بعدء مجالاً للصراع الروحى والفكرى بين المسيحية والفلسفات السابقة لهاء وكيف 
تبلور الإيمان المسيحى بسبب هذا الصراع حتى تحدد في نصوص قانون الإيمان الذي وضعته 
المجامع المسكونية. 
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واشترطت الكنيسة قبل أن تعترف بمسيحية الطفل أن ينال سر العماد» وهي توصى أن 
يتم ذلك في الثلاثة أشهر الأولى من عمره» ولذلك تنوب عنه أمه في الاعتراف بالإيمان بالمسيح» 
وتتعهد أمام الكاهن أن تربيه تربية فاضلة(سليمان نسيم: .)1١70‏ 

وتنتهز الكنيسة هذه الفرصة لتوجه إلى الوالدين الكثير من النصائح والوصايا التي تتصل 
بتربية الطفل في خوف الله» ولكى تتم عملية التربية هذه على وجهها الأكمل تعهد الكنيسة إلى: 
'أشبين", أى وصى أو مرب خاص من أقارب الطفل بالإشراف عليه حتى سن البلوغ. 

وتقترن عملية العماد بتغيير ملابس الطفل كلهاء والباسه ملابس جديدة بيضاءء إشارة إلى 
أنه لبس الإنسان الجديد: الإنسان الروحى» الذي هو على صورة الله في البر والقداسة. 

وحين يصل الطفل إلى مرحلة البلوغ» توجهه الكنيسة إلى ممارسة 'سر التوبة"» وأهم 
خطواته الاعتراف بالخطأ على أبيه الروحى» وهو الكاهن» أى أن مهمة الشين قد انتهت بتسليم 
الطفل إلى الأب الكاهنء أو المربى الروحىء» فالمعمودية» وإن جددت الطفل إلا أنه حين يكبر 
يتعرض للخطأ نتيجة الصراع الطبيعى في داخله بين نزعتى الخير والشرء فماذا يكون موقفه إذا 
أخطأ؟ يجب أن يتوب» وأن يرجع بإرادته عن حياة الخطيئة» ويتابع تدريب نفسه على حياة 
الفضيلة. لكن ممارسة الفضيلة تحتاج إلى توجيه خاص يقوم على أساس الميول والاتجاهات 
الخاصة بكل فردء وهذا ما يحققه سر التوبة» أو سر الاعتراف: مراعاة الفروق الفردية» والاهتمام 
الخاص بكل عضو في الكنيسة في ضوء ظروفه النفسية والاجتماعية والعقلية والصحية. ولأهمية 
الاعتراف وقيمته الروحية والنفسيةء لم يكن يختار لممارسته سوى الكهنة الموثوق بهم» الذين 
أمضوا في الخدمة الكنسية مدة كافية يُستبان منها مدى أهليته ليكون موضع الثقة في أن يعترف 
له المخطئون (سليمان نسيم: 179). 

أما في أوربا فقد أدت الأحداث التي تلت انتهاء حكم شارلمان إلى تنازل الدولةعن 
اختصاصاتها فيما يتعلق بالشئون التعليمية» مما فتح الباب أمام الكنيسة كى تقوم هي بذلك فتكون 
لها الرقابة المطلقة لعدة قرون(وهيب سمعان, ؟155:١101).‏ 

ولما أصبح الإشراف على التعليم من الحقوق المكتسبة للكنيسة» أخذت في وضع سياستها 
إزاءه. وقد وضعت هذه السياسة»وحددت بوضوح. وأتقن تنفيذها في القرن العاشر والحادى عشرء 
والثانى عشرء وكان المظهران الرئيسيان لهذه السياسة هما: 

-١‏ رعاية الكنيسة للعلم والتعليم. 
؟- إشراف السلطات الدينية المختلفة على شئون التعليم. 

وقد اتخذت الخطوة الأولى في توسيع الرقابة الأسقفية على المدارس في الامبراطورية حين 
عقد مجلس في روما في عام 576 م رأسه البابا يوجينيوس الثانى 1010511هلا وأصدر فيه أمرًا 
طالب فيه الأساقفة بالقيام بتعيين المعلمين لتدريس الفنون الحرة واللاهوت. وعالج مجلس آخر 
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عقد أيضًا في روما بعد سبع وعشرين سنة من عقد المجلس الأول مسائل التعليم والإشراف عليه. 
وأكد هذا المجلس الحاجة إلى المدارس المسيحية» وميز بين نوعين من المدارس: مدارس لتعليم 
المبادئ الأولية للدين» ومدارس لتعليم الفنون الحرة» وعلى كل أبرشية أن تقوم بفتح المدارس من 
النوع الأول» وأن تقوم كل كاتدرائية بفتح مدرسة من النوع الثانى. وأكد كل مجلس إقليمى من 
مجالس الكنيسة» الواحد تلو الآخرء ما قرره هذان المجلسان. 

وأنشئت بالفعل مدارس لتعليم الدين ولتخريج موظفين للكنيسة وللموسيقى والفنون الحرة 
والعلوم.ومن أمثلة ما كانت تقرره المجالس الإقليمية ما قرره مجلس عقد في باريس» حيث قرر 
المجتمعون فيه أن يولى الأساقفة عنايتهم بإظهار اهتمامهم بترقية المدارس المسيحية لإعداد 
وتشكيل جنود المسيح لصالح الكنيسة..وأن يحضر كل مراقب للطلاب مع طلابه في كل اجتماع 
للأساقفة الإقليميين حتى تعرفهم كل الكنائس الأخرى:وحتى تظهر حماسته واضحة لكل فرد.وقد 
أمر مجلس فالنس 31605 الذي عقد في عام ۸٠١‏ "أن تقام مدارس للعلوم الدينية والإنسانية 
والموسيقى الدينية؛ لأن الإهمال الطويل للدراسات والجهل بحقائق الإيمان» وضياع كل العلوم قد 
غزت كنائس الله إلى حد كبير "(وهيب سمعان: ؟10). 

وقد اتخذت المجالسء الواحد بعد الآخر نفس القرارات» إذ لم يعد رجال الكنيسة الكبار في 
ذلك الوقت يحاربون الفنون الحرة والعلوم» بل اعتبروها الأسلحة التي يجب أن يتحلى بها 'جنود 
المسيح". ولا شك أنه كان يوجد من يعارض تلك العلوم وينادى بتحريمهاء ولكن الطبقة ذات 
التأثير القوى في الكنيسة كانت لا ترى فيها خطرًا على اللاهوت» وكانت ترى على العكس أنها 
تجلى حقائق الإيمان وتبرزها. 

ويمكن القول بأن النهضة العلمية الأولى في أورباء التي اشتهرت باسم 'نهضة القرن 
الثانى عشر'» بدأت أول ما بدأت في المؤسسات الدينية والمدارس التابعة لها التي كان عددها في 
ازدياد مطردء ذلك أن تلك المؤسسات كانت تجتذب لخدمتها كل من تتوسم فيه الاستعداد للبحث 
والدراسة والتحصيل. كذلك عنيت الأديرة منذ الإصلاح البندكتى بالعلم والكتابة والأدب» فكنا نجد 
في معظمها المكاتب والنساخ المهرة» والكتاب المبرزين من بين هؤلاء الرهبان أنفسهم المهتمين 
بالشئون العلمية(جوزيف نسيم : 0) . 

وفي تلك الأثناء واصلت الجماعات الرهبانية الأخرى التي نشأت في القرنين الحادى 
عشرء والثانى عشرء مثل الإخوان الفرنسيسكان» والإخوان السيسترشيان» والإخوان الدومينكان» 
وغيرها تلك الجهود العلمية والأدبية التي بدأها من سبقهم» حتى لقد أصاب الكثير من بين رجالها 
بسهم وافر في الفلسفة والقانون والآداب ومختلف العلوم» وقامت على أكتاف هؤلاء نهضة القرن 


الثانى عشر. 
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الفلسفة المسيحية: 

لما انطلق الحواريون يبشرون العالم بالوحى الجديد» اصطنعوا واصطنع تلاميذهم اللغة 
اليونانية في الخطابة والكتابة» في فلسطين وسوريا ومصر وآسيا الصغرى» وشبه جزيرة 
اليونان (يوسف كرم 45١1:؟0؟).‏ 

وقد اصطدم المسيحيون بالفلسفة اليونانية من أول أمرهم» وكان بينهم جماعة آمنوا بعد 
فلسفةء فكان طبيعيًا أن يصدروا عن تقافتهم السابقة في تبيان عقيدتهم ونقد الوثنية» فليؤمن 
البعض إلى الحق» ويضل البعضء فتنشأ البدع» وتقوم المناقشات الكلامية والكتابية لتحديد معالم 
الدين في فوضى المذاهب والمللء وهكذا نشأت الفلسفة المسيحية منذ القرن الثانى. 

وظهر 'المحامون عن الدين", وهم طائفة من الكُتاب قاموا في مختلف البلدان يوجهون 
رسائل إلى الأباطرة» يدافعون فيها عن الدين الذي اعتنقوه بعد أن شبوا على الوثنية والفلسفةء 
ويحتجون على الاضطهادء ويلتمسون رفعه»ء وقد دُعوا بالمحتجين أو المحامين عن الدين» وجاءت 
احتجاجاتهم أول محاولة لنقد الفلسفة بالعقل الصرف» وتمثيل الصالح منهاء وهم فريقان: فريق 
يحمل على المذاهب اليونانية» ويدلل على أنها مصدر البدع في الكنيسة» ويعارضها 'بالحقيقة 
المسيحية".وفريق يعجب بالفلسفة اليونانية» ويتحرى ما بلغت إليه من حقائق أعلنتها المسيحية من 
جهتهاء ويخلص من ذلك إلى أن لا تعارض بين الفلسفة والدين» بل إن الفلسفة تمهد السبيل 
للدين» فالاتفاق ممكن بينهما (يوسف كرم, 551:1945). 

وترجع المعانى التي طرقها هؤلاء إلى ثلاثة كبرى: فقد نقدوا المعتقدات والأخلاق 
الوثنية»وشرحوا الإيمان المسيحيى» وأشادوا بأخلاق المسيحيين. 

أما المعنى الأول فلم يأتوا فيه بجديدء فقد كان اليهود قد سبقوهم إلى نقد الوثنية والدفاع 
عن التوحيد» بل كان الفلاسفة الوثنيون أنفسهم قد حملوا على الخرافات الشعبية» وكانت المدارس 
الفلسفية قد نقدت بعضها بعضّاء فاستعان الكتاب المسيحيون بكل ذلك. 

وأما المعنيان الثانى والثالث» فقد بذلوا فيهما مجهودًا خاصا: شرحوا عقائدهم بالأسلوب 
الذي أفادوه من تقافتهم» فوردت على أقلامهم ألفاظ وعبارات فلسفية» وبخاصة أفلاطونية ورواقيةء 
أوها صالحة لأداء مرادهم ولتأديته إلى الوثنيين من قرائهم» فأدخلوا الفلسفة على الدين» وكانوا 
يوفقون أحيانًا في تحويل اللفظ الفلسفي إلى الوجه الذي يتفق مع العقيدة» ويقصرون أحيانًا فيلتبس 
المعنى. هذا من جهة» ومن جهة أخرى ألحوا في بيان سمو الأخلاق المسيحية:وأجمعوا أن هذه 
الأخلاق تتألق على السواء في المثقفين» وفي الجهلاء الفقراء أصحاب الحرف اليدوية» في حين 
أن الفلسفة» على اختلاف مدارسهاء بقيت مقصورة على نفر من الخاصة يحتقرون العامة» 
ويدعونها إلى خرافاتها عامدين» فلم تستطع الفلسفة أن تغير من أخلاق المجتمع» واستطاعت 
المسيحية» فكان ذلك دليلاً على على قوة خفية كامنة فيها (يوسف کرم .)٠٠۲:۱۹٤٩‏ 
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ويعتبر 'كلمنت الاسكندرى" ( ٠5١-7١1م)‏ من أهم المدافعين عن المسيحية» وكان 
لاهوتيًا ينتمى إلى مدرسة الاسكندرية» ودرس على عدة معلمين كان أهمهم الفيلسوف المسيحى 
'بنتينوس"» ومن أهم مؤلفاته كتاب (المدخل أو الهادى)؛ قصد منه هداية الوثنيين إلى الإيمان 
بالمسيحية» وارشادهم إلى الحق الذي هو أوضح معتقداتهم» وكتاب المؤدب» ويحتوى على ثلاثة 
مقالات» الأولى في شخص المؤدب» والثانية والثالثة في تعليمه» وقصد به أن يصلح من عادات 
الوثنيين وتقويم أخلاقهم. أما كتابه الثالث فيسمى (الطنافس)» وهو بمثابة دراسات متنوعة بقصد 
إرشاد العقل إلى الحقيقة الدينية. ولقد كان هذا الكتاب ردا على الدعوة التي تميل إلى تبسيط 
العقيدة المسيحية وتنقيتها من تعقيد الفلسفة الذي يتنافي مع الإيمان» فذهب إلى أن التفكير العقلى 
ضرورى لتمهيد الطريق للإيمان (حربى عباس؛ ۲۹۳:۱۹۹۲). 

ولقد اهتم كلمنت بالحياة الخيرة والنقاء الروحى والصعود إلى اللهء فقد كان مسيحيا 
للنخاع» يجعل حياته تعتمد على المسيح» وتأثر في آرائه الأخلاقية ببعض ما ذهب إليه بعض 
فلاسفة اليونان» فعن أفلاطون تأثر بالرأى القائل : العلم فضيلة والجهل رذيلة»وأكد على أن 
الفضيلة تأتى من النظام» واتباع طريق الخيرء أما الرذيلة فإنها تأتى من الإخلال بالنظام واتباع 
طريق الشرء كما تأثر بتعريف أرسطو للفضيلة الذي يعرفها بأنها ملكة اختيار الوسط العدل بين 
إفراط وتفريطء كلاهما رذيلة» فضلاً عن تأثره بالمدرسة الرواقية» وبخاصة الرواقية المتأخرة» فأخذ 
عنها تحليلها الدقيق للفضائل والرذائل (حربى عباس:94١).‏ 

وكما كان كليمنت فيلسوقًا يونانيّاء فإنه كان أعظم عالم مسيحى في عصره» ربما أول 
عالم مسيحى عظيم» والجمع بين مسيحيته وفلسفته أنتج ما نسميه الأفلاطونية» وفي ضوء 
الكتابات الأرتوذكسية المتأخرة فإن بعض مقولاته تبدو مصطبغة بالصبغة الأفلاطونية أكثر من 
المسيحية (مارلو ؟١٠٠08:5؟).‏ 

ولقد تشبع بالفكرة اليونانية التي تفرق بين الشخص العادى والشخص المتعلم» فالمسيحية 
تعنى للشخص العادى مجال نظام» لكثير من الشهواتءولبذل الجهد المضنى» وهو ما يوحى به 
الإيمان عن طريق الخوف والرجاء» وتاجه القداسة التي يصل إليها عن طريق ضبط النفس. 
وبالنسبة للرجل المتعلم الذي كان يهتم به كلمنت أساسّاء فإن المسيحية تعنى تدعيم فكرة الجمع 
بين الحرية التي هي ثمرة المعرفة وبين الحب الذي هو ثمرة الاتحاد بين روح الإنسان وروح الله 
الذي يصير بمقتضاه السلوك المستقيم ضرورة مباركة» وقبول تلقائى للتوافق المبنى على المعرفة 
والتفكير الصحيح. 

أما "أوريجين" (85١-555م).:‏ فقد عاش كذلك في الاسكندرية» التي ظلت منذ نشأتها 
إلى سقوطهاء المركز الرئيسى للعلماء الذين يحاولون التوفيق بين مختلف المذاهب» وذلك بحكم 
تجارتها وجامعتها (رسل» 40:14016)» ويقول أوريجين أن ليس ثمة شئ روحانى خالص ما عدا الله 
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والنجوم كائنات حية عاقلةء نفخ فيها الله أرواحًا كانت موجودة من قبلء وأرواح الناس -كما اعتقد 
أفلاطون- قد جاءت إليهم عند مولدهم من عالم آخرء لأنها كانت قائمة منذ أول الخلق» والروح 
والعقل متميزان عنده كما هما متميزان -على وجه التقريب- عند أفلوطين» فإذا ما هبط العقل 
أصبح نفسّاء وإذا ما سمت النفس بالفضيلة أصبحت عقلاً والأرواح كلها في النهاية ستخضع 
للمسيح خضوعًا تامّاء وعندئذ ستكون أرواحًا بغير أجسام» حتى الشيطان نفسه سيصيبه الخلاص 
في النهاية. 
وعلى الرغم من أن أوريجين قد اعثرف به 'أبَا' من "الآباء". إلا إنه فيما بعد ذلك قد انهم 
بالخروج على الدين في أربعة أشياء: 
-١‏ في اعتقاده بوجود الأرواح قبل مولد أصحابهاء وهو رأى أفلاطون. 
-١‏ وفي اعتقاده بأن الطبيعة البشرية للمسيح قد كانت قائمة قبل حلوله في الجسدء وليس 
الأمر في ذلك بمقتصر على طبيعته الإلهية. 
۳- وفي اعتقاده بأن أجسادنا عند البعث ستتحول إلى أجساد أثيرية خالصة. 
4- وفي اعتقاده بأن الناس جميعًا -بل والشياطين كذلك- سيصيبها الخلاص في نهاية 
الأمر. 
وبالنسبة ل 'أفلوطين" (١٠۲-٠۲۷م)»‏ المولود في صعيد مصرء ولم يشرع في الكتابة إلا 
في حوالى الخمسين» عندما ألح عليه تلاميذه. كان يكتب أو يملى على عجل رسائل متفاوتة 
الطول» هي صورة لتعليمه الشفوى» وكان تعليمه شرحًا على نص لأفلاطون أو لأرسطو أو لواحد 
من شراحهماء أو على قضية رواقية أو على دعوى شكية» أو جوابًا عن سؤال» أو ردا على 
اعتراض» أو تعقيبًا على رأى» فليست رسائله عرضًا منظمًا لمذهبه» ولكنها سلسلة محاضرات 
لتوضيح نقط خاصة بالرجوع إلى مذهب أفلاطون (يوسف كرم, 1945: 187). 
هذا وقد عهد إليه فريق كبير من علية القوم بالقيام على تربية أولادهم» فضلاً عن أفواج 
الشبان التي كانت تؤم بيته وتحضر مجلسه. ويقال إنه قد كانت لأفلوطين بصيرة نافذة في الطبائع 
البشرية» حتى استطاع أن يتنبأ لكثير من الأطفال الذين كان يتعهد تربيتهم بمستقبلهم؛ إما فشلاً 
أو نجاحًا. 
أما حياته الشخصية فبنيت على الزهد والتقشف لتطهير الروح من أدران الجسدء فلم يكن 
ينعم بالنوم إلا بقدر ما تضطره إليه الحاجة اضطرارّاء ولم يكن يبيح لنفسه من الطعام إلا ما يقيم 
أوده» وقد حرم على نفسه أكل اللحوم. ومما يذكر عنه أنه لم يسمح لفنان بتصويره بحجة أن 
المصور لا يزيد بصورته على أن يثبت ظلاً لظل. وقد تنازل عن كل ثروة» وفك رقاب من كان 


يملك من رقيق» وكان يصوم یوما بعد يوم (أحمد مین وزكى نجيب, 4:1954؟5). 
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وقد مثل أفلوطين» وتلميذه 'فورفيوس الصورى" مرحلة مهمة في رحلة التوفيق بين الفلسفة 
والدين» وكانت الغاية من هذه المرحلة إحداث نوع من التوازن بين الدين والفلسفة» فلو تأملنا مثلاً 
فلسفة أفلوطين فسنجد أنها تدور حول مشكلتين رئيسيتين إحداهما دينية تتعلق بترتيب الكون 
وتفسيره تفسيرًا عقليًا صارمّاء وهاتان المشكلتان متصلتان اتصالاً وثيقًا بحيث تتمم الواحدة 
الأخرى. ولقد وصف البعض هذا الدور بأنه قائم على الوحدة بين الدين والفلسفة» والاتجاه نحو 
النظام والعقيدة» والبعد عن التفكير الذي لا جدوى منه والشعور بالحاجة إلى الوحى والرغبة في 
الحياة الروحية وأفكار الخلود والتطهير والتصوف. وفي هذا الدور وضعت كل المسائل الرئيسية 
التي قالت بها الأفلاطونية الجديدة» كما ظهرت كل المبادئ الميتافيزيقية التي تقوم عليها وتحددت 
الصلات المتعددة التي توحد بين الفلسفة وبين بقية أجزاء العلم (حربى عطيتو:١50).‏ 

كما قال هذا المذهب إن هذا العالم كثير الظواهرء دائم التغير» وهو لم يوجد بنفسه. بل 
لاب له من علة سابقة هي السبب في وجوده» وهذا الذي صدر عنه العالم 'واحد" غير متعددء لا 
تدركه العقول ولا تصل إلى كنهه الأفكار» لا يحده حدء وهو أزلى أبدىء قائم بنفسه» فوق المادة 
وفوق الروح» وفوق العالم الروحانى» خلق الخلق» ولم يحل فيما خلق» بل ظل قائمًا بنفسه على 
خلقه. ليس ذاتاء وليس صفة» هو الإرادة المطلقة» لا يخرج شئ عن إرادته. هو علة العلل» ولا 
علة له» وهو في كل مكانء ولا مكان له. ولما كان الشبه منقطعًا بينه وبين الأشياء لم نستطع أن 
نصفه إلا بصفات سلبية» فهو ليس مادة» وهو ليس حركة» وليس سكوناء وليس هو في زمان ولا 
مكان» وليس صفة لأنه سابق لكل الصفات» ولو أضيفت إليه صفة ما لكان ذلك تشبيها له بشيء 
من مخلوقاته» وبعبارة أخرى» لكان ذلك تحديدًا له» وهو لا نهائى لا تحده الحدود» فلسنا نعلم عن 
طبيعة الله شيئًا إلا أنه يخالف كل شئ» ويسمو على كل شيئئ(أحمد أمين, وزكى نجيب؛ .)۲۲٤۲:۱۹٦۲‏ 

ويعتبرأوغسطين ( 54”-470م) هو أبرز فلاسفة المسيحية بغير جدال. لا يشغل نفسه 
بالفلسفة الخالصة» فإذا هو فعل» أبدى في ذلك مقدرة عظيمة جداء وهو أول فيلسوف من سلسلة 
طويلة من الفلاسفة» تأثرت آراؤهم التأملية الخالصة بضرورة مجاراتهم لما ورد في الكتاب المقدس» 
ولسنا نستطيع أن نقول هذا عن الفلاسفة المسيحيين الأولين مثل أوريجين» فقد رأينا عند أوريجين 
المسيحية والأفلاطونية قائمتين جنبًا إلى جنب» لا تتدخل إحداهما في الأخرى» أما القديس 
أوغسطين» فنرى نفكيره المبتكر في الفلسفة الخالصة قد استثاره ما وجده في بعض نواحى 
الأفلاطونية مما لا يتفق مع 'سفر التكوين'(رسل, .)۸٠:۱۹۵١‏ 

ومن أظهر ما يؤكد ذلك هي فكرة "الخلق". فإذا تحدث أفلاطون عن الخلق تصور مادة 
أولية تناولها الله بالتشكيل» وقل ذلك أيضًا في أرسطوء فالإله عندهم أقرب إلى أن يكون فنانًا أو 
مهندس عمارة» منه إلى أن يكون 'خالقا' فالمادة في رأيهم أبدية أزلية لم ُخلق» والذي خلقته إرادة 
الله هي الصورة وحدهاء فجاء القديس أوغسطين وذهب إلى ما يعارض هذا الرأى» وهو مذهب لا 
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مفر منه لدى كل مسيحى أصيلء أى المذهب القائل إن العالم لم يُخلق من مادة بعينهاء بل خلق 
من لا شئ» فالله قد خلق المادة» ولم يكن أمره مقصورًا على التنظيم والترتيب. 

وقد علم من قراءاته أن الفلسفة وسيلة السعادة التي هي مقصد كل إنسان»ء ففكر في 
السعادة» فوجد أن الموضوع الذي يحققها يجب أن يتوافر فيه شرطان: أحدهما أن يكون تابتًا 
مستقلاً عن تقلب المصادفة والحظء وإلا نغصت السعادة بالقلق عليها وخوف زوالهاء والشرط 
الآخر أن يكون الموضوع كاملا لا مزيد عليه» إذ إننا لا نرضى تمام الرضا إلا بالخير الأعظمء 
وليس يتوافر هذان الشرطان في غير الله؛ لأن الله وحده ثابت كامل» فنحن إذ نطلب السعادة 
نطلب اللهء علمنا بذلك أو لم نعلم (يوسف كرم, .)۲١:۱۹۵۷‏ 

وأقر أوغسطين بأن الفلاسفة استكشفوا حقائق جليلة نافعة» ولكنهم لم يستكشفوا كل 
الحقيقة الضرورية للإنسان» ووقعوا في أضاليل خطيرة» ولا يستطيع العقل بقوته الطبيعية أن 
يهتدى إلى الحقيقة بأكملهاء وأن يحترز من كل ضلالء وفوق ذلك ليس للفلسفة بذاتها قوة على 
تخويل. النفس..م: مجرد المعرفة إلى العمل الفاضل» فالفلسفة قاضرة من هائين التاحيتية: 
والمسيحية وحدها تعرض علينا الحكمة كاملة عن الله والنفس» وتوفر لنا الوسائل الفعالة للحياة 
الصالحة والاتحاد بالله» هذه الوسائل وهي النعم» تحملها إلينا الأسرار المقدسة» فإذا أردنا السعادة 
وأردنا الحكمة» وجب علينا الإيمان والعمل به. 

ومن أولى محاوراته» محاورة (المعلم)» وهي في الحقيقة مجموعة من المحاورات الفلسفية 
التي كتبها أوغسطين في أول عهده بالتفكير الفلسفي سنة ۳۸۹م» حيث تم تعميده ونزح إلى مسقط 
رأسه في الجزائر» عاكقا على نفسه ومؤسسًا بذلك أول دير إفريقى (حسن حنفي, ۱۰:۱۹۸۱). 

ويقوم البناء الداخلى للمحاورة على حدس فلسفي ذى جوانب ثلاثة: أولاً- حدود اللغة 
وقصورها عن إيصالها الحقيقة» وعجزها عن أن تقوم بدورها كوسيلة للتعلم أو للتعليم» أى أن 
أوغسطين يقوم بنفي ما هو متعارف عليه حتى الآن خاصا بدور اللغة» ويصحح ذلك الخطأ 
الشائع الذي يظنه الكثير صوابّاء وهو ما ينشأ عن العادة» والعرف» والتقاليدء والتفكير السائد» أو 
الموروث. ثانيًا- يضع أوغسطين أسس نظريته الإشراقية في كشف الأشياء بنور داخلى» واتصال 
مباشر بالموضوعات دون وساطة من لغة أو تصورء وهذا النور الداخلى هو الله في صورة معلم 
داخلى مستقر في كل نفس إنسانية. ثالثا- تصبح اللغة عند أوغسطين دليلاً على وجود 
اللهءويصبح الله عنده باطنًا في النفس» يظهر من خلال اللغة (حسن حنفي:؟١1).‏ 

وتعرض أوغسطين إلى مشكلة منهجية أخرى» وهي مشكلة العقل والسلطة» أو ما يسميه 
فلاسفة المسلمين: العقل والنقل» فالعقل عنده لا يستقل بذاته في إدراك الحقيقة المطلقة » بل لاب 
في ذلك من سلطة أخرى هي في الغالب سلطة الكتاب المقدسء فلكى يكون برهان العقل يقينيا 
لابْدَ له من الاعتماد على السلطة التي تمحو كل شك وتردد قد يتركه العقل في البرهان» ولذلك 
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يلجأ أوغسطين إلى سلطة الكتاب المقدس في الحقائق الفلسفية» والى سلطة شيشرون في تحليلاته 
للبلاغةء فقدرة العقل بدون السلطة(الدين) أقل على الإدراك» والسلطة هي الكفيلة في بعض 
الأحيان بإقناع الجميع(حسن حنفي:14). 

وتبرز النزعة الإشراقية لدى أوغسطين» في قوله أن اللغة-كما تصور- لما كانت عاجزة 
عن إيصال الحقيقة» وبالتالى استحالة التعلم عن طريق التلقين» لم يبق إذن إلا أن تنكشف 
الحقائق في النفس بالتأمل والعكوف على الذات» وبذلك ينحصر دور اللغة في التنبيه على 
الأشياءالتي يراها المتأمل بعين بصيرته» ويدركها بحدسه» ويلمسها بشعوره» ويحياها بنفسه» ولن 
يفيد السائل سؤاله شيئًا إن لم يحيى بنفسه ويختبر ما يسأل عنه وما يود سماعه» وفي هذه الحالة 
فقط يتم العلم له» فالكلمات سواء عند من يختبر ومن لا يختبرء فإذا ما وجهت إلى من يختبر 
سوالاً فإنه يعرف الإجابة قبل أن أدله عليها وأتفوه بهاء ولذلك فإنى لا أعلم أحدًا شيئًا عندما أقول 
له الحقيقة ما دام يتأملها في باطنه ويرى الأشياء نفسها التي أتحدث عنها بعد أن يكشفها الله في 
باطنه» فالمعلم الذي يظن أنه يعطى تلاميذه شيئًا معلم مخطئ» وكذلك التلميذ الذي يحسب أنه 
يتلقى من أستاذه شيئًاء والمدرسة التي يرجى منها تلقى العلم لن تستطيع القيام بما عهد به إليها 
..كل منا يتعلم من نفسه» حسب قدراته الداخلية» والإنسان معلم» وتلميذ ومدرسة في آن واحد 


(حسن حنفي: .)١1١‏ 


ما الطريق إلى السعادة؟ 

لقد وحد أوغسطين بين الحكمة والسعادة» وانطلاقه هنا هو من نقطة سقراطية: السعادة 
تستلزم الفضيلة وتحويها. من جهة أخرىء إن الرغبة في السعادة هي غريزة فطرية مستقرة في 
أعماق الذاكرة» يمنحها الله للإنسان كى يعيده بها إليه» ويوجهه نحو السماء(على زيعور: .)٠١۸‏ 

ولكن: ماذا يجب أن نرغب؟ 

يجب أن تكون رغبتنا غير مرتبطة بالصدفة وبالحظء وبما أنه ليس هناك سوى الله (الذي 
هو أزلى ودائم وخالد)» فأن نرغب الله هو الرغبة الحقيقية والطريق الحقيقى المؤدى للسعادة 
وهكذا فإن الشكاك الأكاديميين لا يستطيعون أن يكونوا سعداء لأنهم لا يملكون الحقيقة: الحكمة 
تتضمن السعادة+ والسعادة هذه تتضمن. الله ولذلك فان الشكاك: لا يستطيعون حيازة الله ولا من 
ثمة السعادة والحكمة. 

هذه السعادة هي خير روحىء لا تهدمه خسارة جميع الخيرات المادية» لكنهاء بحاجة إلى 
الامتلاء» الذي هو ضد النقص والتعاسة» وليس هو امتلاء حقيقيًا إلا إذا قام على العدالة بلا 
زيادة ولا نقصان» وحافظ على التوسط والموقف المعتدل. الامتلاء إذن» هو توسط تتحرر به الروح 
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من الإفراط» أى الزيادة (الطموح» الترف» والتكبر» ...إلخ)» ومن النقص (ذل النفس» الوحشيةء 
الفظاظة» الحزن» الشهوة» وسائر الرذائل الشبيهة التي تضل الإنسان) (على زيعور:19؟). 

جميع الناس ينشدون السعادة التي هي امتلاك ما هو خير الأشياء لهم» لكن ما هو 
أفضل الأشياء؟ إن خير ما هو للإنسان هو الإنسان نفسه» أو ما هو أرفع منه» وعدا ذلك فهو 
دون الإنسان. لا يمكن لهذا أن يتمنى ما هو دونه. والنفس هي الأرفع من الجسمء وما هو خير 
رفيع لا يمكن أن يكون إلا للرفيع» أى لهذه النفس التي هي أرفع ما في الإنسان. 

والفضيلة هي تلك اللذة» أو ذلك الخيرء للنفس وهي كمالها وتجعلها سعيدة» وحيث إن 
اللذة الحقيقية هيء دائمة» وأن الله هو الدائم» فإن حيازة الله هي هذه اللذة الحقيقية» أى السعادة. 
وأوغسطين يؤكد حرية الإرادة الإنسانية» غير عابئ بإنكار أفلوطين» وهو يعرفها بأنها القدرة على 
قبول تصور ما أو رفضه» فليست الحرية إذن هي القدرة على الاختيار بين الخير والشرء لأن 
اختيار الشر نقصء ولو كان شرطًا للحرية لما كان الله حرّاء وكيف لا يكون الله حرا وهو واهبنا 
الحرية؟ وأول دليل على الحريةء شهادة الوجدان: إذا لم تكن الإرادة التي بها أريد ولا أريدء ملكا 
لى» فلست أدرى ما الذي أستطيع أن أقول عنه إنه ملك لى. والذي يجادل في وجودها واقع في 
عماوة تمنعه من أن يرى إلى أى حد حججه الباطلة الكافرة صادرة عن الإرادة نفسها. بالحرية 
تنكر الحرية» وانكارها يحمل معه التناقض.والناس مجمعون على المدح والذم والإثابة والمعاقبة» 
بناء على ما يشعرون في أنفسهم من حرية. ويؤيد الحرية اختلاف الأفعال في ظروف متشابهة» 
مما يبين استقلال الأفعال عن الظروفءويؤيدها أيضًا أن أوامر الله ونواهيه تكون لغوًا إذا لم نكن 
مسؤولين عن أفعالناء إذ لا تكليف ولا تبعة بغير حرية» فالإنسان رب أفعاله» لا يخضع لقدر 
أعمىء ولا لتأثير النجوم (يوسف كرم, 38:19017). 

والقانون الخلقى موضوع مرغوب» فوق كونه واجبّاء لأنه خيرء بالإضافة إليناء فوق كونه 
خيرًا في ذاته» وهو بذلك يدفعنا إلى طلبه لذاته لا لمجرد كونه واجبّاء فتتلاقى إرادتنا وإرادة الله. بل 
إذا نظرنا إليه» من حيث هو واجب قلنا إنه يقتصر على الوصايا التي تحصر نشاطنا في دائرة 
النظام العام» وإذا نظرنا إليه من حيث هو مرغوب فيه:وجدناه يفتح أمامنا مجالاً لا حد له» فإن 
الحياة الكاملة غير واجبة بدقيق العبارة» إذ ليس الكمال مقدورًا للكل في كل الظروف» ولكن 
الإنسان مدعو إليها مندوب لها. والفضيلة الكبرى» محبة الله واضع النظام» والمعين نفسه غاية 
لناء وهي تتضمن سائر الفضائل: فهي الحكمة من حيث إنها الوصول إلى قمة الخيرء وهي 
الفطنة من حيث إنها تجعلنا نحذر كل ما خلا الله وهي الشجاعة بفضل قوة اتحادنا بالل وهي 
العدالة من حيث إنها فوز النظام (يوسف كرم: 0؟). 

وشغل تعليم التاريخ مكانة مهمة عند أوغسطين» من حيث اعتباره خادمًا للعقيدة» واعتبار 
العقيدة في الوقت نفسه مفسرة للتاريخ» وبذلك تصور أن ثمة علاقة نفعية تبادلية بين التاريخ وبين 


١ 


العقيدة المسيحية» فعنده أنه يمكن توظيف التاريخ بعدة طرق لإبراز قيمة المسيحية وللدفاع عنهاء 
وأول توظيف للتاريخ عنده هو جعله يلعب دور الدعامة القوية للمسيحية» إذ إن ما يميز المسيحية 
عن الوثنية أن الثانية دعامتها الأسطورة» أما الأولى فدعامتها التاريخ» حيث إن أبرز محطات 
المسيحية وقائع فعلية» ومن ثم فقد احتلت تواريخ محددة» وترتب على ذلك أن سعى أوغسطين إلى 
إدراج التاريخ المقدس في التاريخ الإنسانى العالمى(زينب الخضيرى, 54:1997). 

كذلك استخدم أوغسطين التاريخ للدفاع ضد خصوم المسيحية» كما نراهم في المذاهب 
المارقة» بل لقد حثته خصومة المسيحية لكثير من الفرق المنشقة عليها على التحول إلى مؤرخ 
لهذه الفرق» يرجع للوثائق وللمراسلات وللمحاكمات الخاصة بهاء حتى يعرفها معرفة دقيقة. 

وكما جعل أوغسطين التاريخ يفيد العقيدة» جعلها هي أيضًا تفيده» فهي تقدم له تفسيرًا 
كليّاء أى تفسر بدايته» وتوضح صيرورته» وتحدد نهايته أو غايته» وهي تفعل كل ذلك بفضل 
مفاهيمهاء ولولا هذه المفاهيم لظل التاريخ بلا دلالة» وبلا رابط بين أجزائه» فالعقيدة وحدها هي 
التي تخبرنا بأن العالم بدأ بالخلق» وبأنه سينتهي باليوم الآخرء وبأن أهم أحداث هذا التاريخ هو 
السقوط-سقوط آدم وحواء من الجنة-. 


القديس توما الأكوينى ( 20؟١1/4-1؟1م):‏ 

إذا كان القديس أوغسطين يعتبر قمة الفلسفة المسيحية في عصر آباء الكنيسة» كما يعتبر 
عمله الجامع لكل أعمال آباء الكنيسة اليونان واللاتين منهمء فكذلك يعتبر القديس توما الأكوينى- 
ابن إيطاليا- قمة الفلسفة المدرسية في العصر الوسيط المتأخر» كما يعتبر عمله الجامع لكل 
المحاولات الفلسفية السابقة عليه في الاعتماد على الأفكار الأرسطية في عرض حقائق الديانة 
المسيحية» وإذا كان أفلاطون - والأفلاطونية الجديدة معه- في العصر الكنسى هو الدعامة 
الأولى للتفكير المسيحى الناشئ» كما اتضح ذلك عند آباء الكنيسة في القرن الرابع» فإن أرسطو 
أصبح الدعامة الأولى في العصر الوسيط المتأخر لمفكرى المسيحية والمدافعين عنها(حسن حنفي: 
8 , 

وهكذا لم يعد العالم ظاهرا يدركه الحس» وحقيقة تنكشف في المثال» بل أصبح مادة 
موجودة بالفعل مركبة من مادة وصورة» بل إن الصورة نفسها لم تعد مجرد وجود ذهنى» بل أصبح 
لها وجود واقعى في بعض الأحيان» ولم يعد يستعمل الأدب والبلاغة كأسلوب للخطاب» بل أصبح 
هناك الجدل والمنطق كوسيلة للإقناع» أى أن المسيحية لم تعد معاشة بالقلب 'تنخر" في الوجود 
وتبين تناقضاته» بل أصبحت مذاهب عقلية تحاول أن تتفهم سر العقائد سواء أنجحت في ذلك أم 
لم يقدر لها النجاح. 


\or 


وأبرز ما يلفت نظرنا-من حيث الزاوية التربوية- هي اشتغاله بالتدريس» وتفوقه تفوقا أقر 
به معاصروه» والمؤرخين له... 

افتتح التدريس في باریس بتفسير"الكتاب" (757١-555١)ءومنه‏ انتقل إلى تفسير آراء 
المعلم اللومباردى(754١- ».)١١57‏ فكانت هذه التجربة الأولى شهادة وافية لمنحه "المأذونية" في 
اللاهوت» وكانت مجالاً كافيًا لإظهار مقدرة المعلم الشاب» فأجمع تلامذته على الإعجاب به 
وأجمع زملاؤه» رغم ما كان بينهم ممن نزاع مستحكم» على تقديره» فنال لقب "أستاذ" في اللاهوت 
(١١٠١م)»‏ واستمر في التعليم» مستلفتًا الأنظار. ومن أطرف ما ذكر المؤرخون أن الدروس في 
جامعة باريس كانت تتوقف عندما كان توما يلقى درسه. وكانت الدروس تتوقف لأن جماعة 
الجامعة» تلامذة وأساتذة» كان يَحِفُون لاستماع توماء وقد أخذوا بقوة ذكائه وقوة حجتهء» وقوة 
عصبه» وفي الوقت نفسه» بسعة علمه» ووضوح شرحه» ورباطة جأشه. 

وعندما رجع إلى روما سنة ٠٠٥١‏ تولى التعليم مدة عشر سنوات في مدرسة البلاط 
البابوى (ميخائيل ضومط . )۱۲:۱۹۸7٩‏ . 

كما أكد (رسل, 4:1965؟5) أن توما هو أعظم الفلاسفة الإسكولائيين جميعاء ففلسفته تدرس 
في جميع المعاهد التعليمية الكاثولويكية التي تعلم الفلسفة باعتبارها الفلسفة الوحيدة الصحيحة؛ 
وكانت هذه هي القاعدة منذ أن أصدر "ليو الثالث عشر" أمره بذلك في عام 1819١م)»‏ وعلى ذلك 
فلا تقتصر أهمية توما على الجانب التاريخى منه؛ لكنه إلى جانب ذلك ذو أثر حى» كأفلاطون 
وأرسطو وكانط وهيجل» بل ورأى رسل أنه في الحقيقة أبلغ أثرا من الأخيرين» وهو في معظم 
الموضوعات يأخذ برأى أرسطو أخذا أميناء حتى أصبح أرسطو معدودًا بين الكاثوليك» واحدًا من 
الآباء أو يكادء وبات في رأيهم أن نقده في أمور الفلسفة الخالصة يقرب جدًا من الكفر في الدين. 

وإذا كان الملائكة يمثلون المرتبة الأولى -قيمة وشرقًا وعلوًا- في سلم المخلوقات» فإن 
الإنسان يمثل المرتبة الثانية» وهو مركب من جوهر روحىء وآخر جسمى يؤلفان منه موجودا 
وسطًا بين الملائكة والعجماوات» موجودًا واحدًا يشارك على نحو خاص في خصائص المرتبة 
العليا والمرتبة الدنياء لا كلا مجموعيّاء يتجاوز فيه الجوهران ويتفاعلان من خارج» على ما وضعه 
أفلاطون» وتابعه فيه كثيرون. الجوهر الروحى في الإنسان يسمى نفسّاء ويقال هذا الاسم على 
مبدأ الحياة بالإجمال في الأحياء الطبيعية: النبات والحيوان والإنسان» ولكن النفوس تختلف ماهية 
ووظائف. أما أن النفس بإطلاقها موجودة» فيدل عليه أن الحياة لا تصدق على الجسم بما هو 
جسم» وإلا لكان كل جسم حيًا أو مبدأ للحياة» فلاب من مبدأ في الحى لا يكون جسمّاء بل فعلاً أو 
صورة لجسم. وأما أن النفس الإنسانية جوهر روحى» فيتضح من كون الإنسان يدرك الأجسام 
إدراكا مجرداء ويستحيل ذلك لو كان الإدراك بآلة جسمية» لأن لكل جسم طبيعة مخصوصة» 
والطبيعة المخصوصة في المدرك تمنعه من إدراك الأجسام على نحو مجرد كما يرى في الحواس 


١ 


الظاهرة والباطنةء فالنفس الإنسانية تدرك الماهيات بقوة خاصة هي العقل» لها فعل تستقل به دون 
الجسم» مما يدل على أن العقل روحىء وأن النفس روحية» إذ ليس يفعل بذاته إلا ما يقوم بذاته 
ريوسف کرم .)15١:1901‏ 

ماذا كان موقف توما من العقل والإيمان؟ 

كان توما يقدس العقل» فالعقل السليم يرى أن ما ثبتت ضرورته عقليّاء لا يسوغ بوجه من 
الوجوه العدول عنه» من هنا فإن التناقض أمر يأباه العقل» حتى في موضوع الإيمان» ولابْدَ من 
الإعلان بصراحة أن توما يخضع من هذه الناحية تعليم الوحى إلى نقد العقل» فكل تعليم نسب 
إلى الوحى؛ وبدا فيه التناقضء لا يخلو من أن يكون قد أسئ فهمه» أو فسدت نسبتهء وإلا فهذا 
الوحى ليس بالوحى الصحيح(ميخائيل صومط, ؟50:199). 

ولكن توما رأى أن العقل أعجز من أن يسد جوع إلى الحق» بل إن العقل قد يبلغ إلى 
حد» يعترف فيه هو بقصورهء وكأننا بالعقل إذ ذاك يود التقدم ولا يقوى عليه» حتى إذا ما أشرق 
نور الوحى» تبين فيه» على غير توقع منه» تمام الحق الذي رأى » وما زال يتوق منه إلى مزيد. 

أما في باب الإيمان فيرى توما » أنه ليس إلا الإيمان يروى غليل العقل إلى الحقء وينيره 
حتى تكتمل قواه ويشتد بأسه» وفي الإيمان كفاية المعوز» وربما فات الإنسان تبين مدى عجزه» إذا 
لم ينصت إلى داعى الإيمان. 

أما من حيث الموقف من حرية الإرادة» فقد رأى توما أن كل حى منقاد بحكم الطبع إلى 
الحفاظ على حياته. وكل حى منقاد بحكم الطبع إلى تأمين نعيم حياته وسعادتها. وإنه لمن الثابت 
أن السعادة» أيَا كان الواقع الذي تبدو فيه» هي ضالة الحى المنشودة» فما من سعى إلا إليهاءوما 
من إعراض إلا عن سواهاء وليس في السعى إليها اختيار (صومط: ؟5). 

ولو تأملنا الحياة في الحيوان» نجدها زاخرة بالنزعات» ولكن هذه النزعات جميعهاء على 
تميزها وتباينهاء تجتمع في الاتجاه إلى هدف واحد ألا وهو البقاء والسعادة» في الفرد والنوعء 
والإرادة هي» في الإنسان» نزعة من نزعات الحياة» وهي إن سمت بما لا يقاس فوق النزعات 
الحيوانيةء فلا تلبث أن تؤول إلى الهدف عينهء أى البقاء والسعادةء فالإرادة» في عرف الجميع؛ 
هي نزعة العاقل إلى الخيرء وما من غاية تستقر عليها الإرادة إلا وهي خير من إحدى نواحيهاء 
ولو تجلى الخير المطلقء الذي هو خير من جميع نواحيهء وليس فيه إلا الخيرء لما كان للإرادة 
سبيل إلى الإعراض عنه»ء ذلك أن كل نزعة من نزعات الحياة» مادية كانت أو روحيةء إذا ما 
حضرت أمامها غايتها المكافئة لهاء اندفعت إليها دون تردد. 

أما هذا الخير المطلقء الذي لا تستطيع الإرادة إلا الانقياد إليه» فليس من الممكن أن 
يكون إلا الله» لأنه وحده خير من جميع نواحيه» وليس فيه إلا الخير. 


١ همه‎ 


كذلك كان لمدرسة الإسكندرية اللاهوتية دور ملحوظ في التربية المسيحية في قرونها 
الأولىء وهو الأمر الذي نستنتجه مع (رأفت عبد الحميد: 47) من قراءة ما ورد برسالة بعث بها أحد 
الأبناء» عثر عليها في بردية في البهنساء حيث قال: "...إذا لم تصحبنى معك إلى الإسكندريةء 
فلن أكتب لك» ولن أكلمك بعد إذن أبدَاء ولن أحييك بما اعتدت أن أحييك به كل يوم". 

إذ تكشف هذه البردية عن الأمل الذي كان يراود شباب تلك الأيام حول القدوم إلى هذه 
المدينة العامرة» بعد أن ذاع صيتهاء ليس في مصر وحدهاء بل في عالم البحر المتوسط 
كله»وتفصح أيضًا عن المكانة التي احتلتها الإسكندرية أنذاك في دنيا الفكر والثقافة والفنون» 
ناهيك عن الجوانب الحضارية المادية. 

وفي بدايات القرن الخامس الميلادىء كتب التلميذ الأثير للفيلسوفة السكندرية "هيباشيا". 
إلى أخيه مادحًا مدينة الإسكندرية» بعد أنذهب إلى بلاد اليونان :"إن رحلتى إلى أثينا أراحتنى من 
إكبار أولئك الذين يتلقون فيها تعليمهم» ثم يعودون إلينا. إنهم لا يختلفون عنا في شئء إنهم لا 
يعرفون أرسطوء ولا أفلاطون خيرًا مناء ومع ذلك يمشون بينناء كما لو كانوا أنصاف آلهة بين 
دواب". 

وأخبرنا جريجورى النازينزىءں 0۲ ع٠۲‏ 113213026010056 أحد الآباء الكبادوكيين الثلاثة 
الأشهار في اللاهوت إبان القرن الرابع الميلادى» أن أخاه قدم إلى الإسكندرية ليتلقى تعليمه في 
مدرستها الشهيرة التي كانت تعد مركرًا لكل فروع المعرفة الإنسانية» كما أن جريجورى نفسه 
شخص إلى الإسكندرية ليستكمل دراسته بها (رأفت عبد الحميد: ۸۸). 

وكان هناك مظهر مهم للتعليم الفلسفي بالإسكندرية» ولما يمكن تسميته 'مدرسة 
الإسكندرية": أى التفكير المنسوب إلى هرمسء هذا التفكير الذي نجد التعبير الكامل عنه أثناء 
النصف الأخير من القرن الميلادى الثانى في المؤلفات الهرمسية(نجيب بلدى, 47:1957)» إذ يلتقى 
مؤلفو الكتب الهرمسية مع فيلون في محاولتهم إنشاء فلسفة إلهية دينية» وذلك تحت لواء 
الأفلاطونية وبإلهام منهاء ويلتقون معه في قيام التيارين الفلسفيين الأفلاطونيين: تيار التأمل في 
الإله» عن طريق العالم» وتيار التأمل فيه عن طريق الابتعاد عن العالم» وان كان التيار الثانى 
أقوى عندهم من الأول» ويلتقون معه بنوع خاص في توجيه الفكر الفلسفي نحو العبادة والتصوف 
والرؤية. 

ويمتاز الهرامسة على فيلون بأن تفكيرهم يفترض علمًا بالفلسفة اليونانية أبعد ودراية 
بالفلسفة الأفلاطونية أقوى وأعمقء وإن لم يكن هذا العلم الفلسفيء وان لم تكن هذه الدراية 
بالأفلاطونية نتيجة مجهوداتهم الفلسفية ذاتهاء بل مظهر من تقدم التعليم الفلسفي بالإسكندرية 
ذاتهاء نحو تلك المرحلة التي بلغتها في عصر أفلوطين. 


١هك‎ 


وهكذا وجدناء منذ أواخر القرن الرابع الميلادى المؤلفات الهرمسية تنسب إلى هرمس- 
طوطء الإله المصرى للحكمة والفنون وكانت في رأى مؤلفي ذلك الوقت حاوية للاهوت المصرى 
والفلسفة المصرية» ترجمت من اللغة المصرية إلى اللغة اليونانية بفضل كهنة مصريين تعلموا 
اليونانية(نجيب بلدى: ۸۸). 

وليس من المبالغة في شئ القول إن الإسكندرية كانت تمثل عقل العالم المسيحى الذي 
قدم لنا ترانًا صبغ كل فترات تاريخه الفكرى معتمدًا على اللاهوت العلمى الأفلاطونى» وكانت 
فلسفة الإسكندرية تعد قبل كل شئ فلسفة دينية ترجع إلى أفلاطون الإلهي» وبنوع خاص إلى 
فلسفته الإلهية الدينية» تلك التي عمل على بيانها في بعض محاوراته» خاصة 'فيدون" 
و'طيماوس"'. 

لهذا لم يكن غريبًا أن تتولى الإسكندرية زعامة الدفاع عن المسيحية ضد الفرق التي 
ظهرت تجمع بين الفكر الوثنى» والأفكار المسيحية بصورة معينة» وخاصة 'الغنوصية"'» أو 
'الأدرية" التي أنكرت لاهوت المسيح. ورغم أن الإسكندرية لم تنفرد وحدها بالقيام بمثل هذه المهمة 
الكبيرة» فقد شاركتها أنطاكية في ذلك» ولعبت هي الأخرى دورًا بارا في هذا السبيلء إلا أن 
الإسكندرية كان لها دومًا الكعب المعلى بمقتضى ما توافر لها من عوامل متعددة» ومن ثم فقد 
شهد التاريخ مدرستين لاهويتين» إحداهما في الإسكندرية» والأخرى في أنطاكية» وكان السؤال 
المطروح: أين يجب أن نبحث عن جوهر الإيمان» أفي روح الكتاب المقدس؟ أو في نصه» وبينما 
تبنت الإسكندرية الاتجاه الأول» أوت أنطاكية إلى الطريق الثانى» وبمعنى آخر: اختارت 
الإسكندرية» بكل ماضيها وتراثها الفلسفي اللاهوت العلمى الأفلاطونى»ء التفسير الصوفي 
المجازى» التأويل الرمزى» واتبعت أنطاكية المنهج الأرسطى العقلانى» القائم على ظاهر النصء 
وحرفية الكلمة (رأفت عبد الحميد: 55). 

وشهد القرن الثانى عشر بروز شخصية كان لها أثرها في نهضة تحرير الفكرء ألا وهو 
ابيلارد(5١٠١-‏ 57١١)ء‏ حيث اعتبر من أشهر رجال زمانه في علم الجدل؛ كما أنه صاحب 
فلسفة الشك والتشكك الشهيرة في كل شئ حتى في طبيعة المسيح نفسه»ء وما إلى ذلك من المسائل 
الخطيرة التي كان لها شأنها وقتذاك. ونعرف أنه درس في مستهل حياته على أئمة العلم في 
عهده. وكان أبيلارد يثير عاصفة قوية من الجدل والنقاش في أى مكان يحل بهء وكثيرًا ما ينتهي 
النقاش بتفوقه على أساتذته» بعد أن يبين لهم نقاط الضعف في فلسفتهم» وقد انتهي به الأمر إلى 
تأسيس مدرسة خاصة به في أحد أحياء باريس» والتف حوله المريدون والأتباع يستمعون إليه 
وينهلون منه»ولكن ظروفًا خاصة اضطرته إلى ترك باريس واعتناق الرهبنة بدير القديس دنيس» 
ومع ذلك فقد استمر في المحاضرة والمجادلة على أساس فلسفة الشك والتشكك التي نادى بهاء 
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واضطرت الكنيسة» بعد أن وجدت فيه خطرًا يهددها إلى إدانته بالهرطقة سنة 77١١مء‏ وإبعاده 
عن ديره( جوزيف نسيمر: ,)٠٠١‏ 

ولقد دعا أبيلارد إلى استخدام العقل وتطبيقه على كل ما يقع تحت يد الإنسان» قائلاً إن 
الإنسان يجب ألا يؤمن في شئ قبل فهمه» وهكذاء بعد أن كان الإيمان يسبق العقل فيما مضىء 
وبعد أن كان الأساس هو: "إنى أومن كى أفهم' تغير الوضع وأصبح الفهم والإدراك يسبقان 
العقيدة» ففي نظره لا يتأتى الوصول إلى الحقيقة إلا عن طريق التشكك والمعارضة. 

وقد اجتاحت أوربا في القرن السادس عشر حركة إصلاح دينى» في محاولة لكسر القيود 
التي تحجرت وقست على العقل الأوربى جراء ما ساد الكنيسة الأوروبية» بعد القرون الأولى» من 
صور قهر وانغلاق. 

وقد اقتنع قادة الإصلاح الدينى بضرورة ووجوب تفسير الكتاب المقدس تبعا لما ترتضيه 
عقلية الفرد» ولكنهم وجدوا من الصعب عليهم إقناع غيرهم بهذاء ولذلك لم تبذل جهود إيجابية في 
تنمية القوى العقلية والتفكيرية والدينية والمسائل الدنيوية» ونظم الحياة الاجتماعية» وحقائق 
الطبيعة(سعد مرسى: ۴۷۷) . 

ولكن غلبت على التربية الناحية الشكلية التي تمت نتيجة لسيطرة الجامعات اللاهوتية من 
لوثرية» وكلفنية نسبة إلى 'كلفن" 15/ا01)ء وزنجويلية» نسبة إلى 'زونجلى": [ا08آ/ثاك وغيرهاء 
وكثرت الطوائف المتنازعة» وظهرت عقائد مختلفة» مما كان من الطبيعى معه أن تتأثر التربية 
بهذه الانقسامات. 

وقد أثرت حركة الإصلاح الدينى على شكل ومضمون التربية مما ألقى ظلالاً أثرت 
طويلاً على كثير من أنظمة وفلسفات التربية في العام» ومن ذلك(سعد مرسى:١81؟)‏ : 

أولاً- الاقتناع بضرورة أن تنال الطبقات الدنيا تعليمًاء ولكنه تعليم لا يصل إلى مستوى ما 
تناله الطبقات الأرقى» وبذلك انفسح الطريق لثنائية في التعليم: نوع للفقراء» وآخر للقادرين» والأول 
يظهر في المدرسة الأولية ذات التعليم باللغة الدارجة» والثانى يظهر في المدرسة الثانوية 
الكلاسيكية. 

ثانيَا- تمهيد الطريق لظهور تعليم مدنى» تسيطر عليه» فيما بعد السلطات المدنية» وهو 
ما عرف بالتعليم العام أو التعليم الشعبى» وقد سار هذا التعليم المدنى جنبًا إلى جنب مع قرينه 
التعليم الذي تشرف عليه الهيئات الكنسية. ولم ينج يالتعليم المدنى من وطأة التعصب الدينى في 
بعض الأحوال. 

ثالنًا- اهتمام البروتستانت بالأسرة كمؤسسة تربوية» وخاصة في مراحل النشأة الأولى» في 
الاهتمام بالمعانى الخلقية والدينية وممارستها استنارة بالكتاب المقدس. 
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رابعًا- قامت حركة كاثوليكية مضادة أفرزت صور اضطهاد مروعة» وظهرت جماعة 
'"الجزويت" التي أسست معاهد تربوية بذلت جهودا تربوية مرموقة . 

وكان للمسيحية دور مثالى في ظهور نمط سلوكى عملى في أوربا العصور الوسطى 
عرف بالفروسية» وكانت منزلة الفروسية في الحياة الدنيوية كمزلة الرهبنة في الحياة الدينية» ولم 
يكن من الضرورى أن تضم الفروسية النبلاء جميعهم ٠‏ بل إنها لم تضم إلا أولئك الذين تقبلوا 
النهوض بأرقى الواجبات ذات الصبغة الاجتماعية التي أقرتها الكنيسة (مونرو: ؟18). 

والمثل العليا للفروسية» هي تلك التي انعقد الإجماع منذ نشأتها على أنها المثل العليا التي 
يحتذيها "السيد 6©1+617310": وهذه تتضمن معنى للفضيلة الشخصية يختلف كثيرًا عما كان 
سائدًا في المجتمعات القديمة» وتتضمن الفروسية بعض تعديلات أساسية لعناصر المثالية 
المسيحية الأولى. 

هذا وقد قدمت الفروسية للمجتمع المدنى الدنيوى خدمات تمائل تلك التي قدمتها الديرية 
للحياة الدينية» فقد رفعت من شأن معنى الخدمة وجعلت من الطاعة واحترام الذات مثلاً أعلى لقوم 
كانوا قد ألفوا الخشونة والوحشية وتعودوا الخروج على أى قوة تحد من حريتهم واستسلموا لسلوك 
بلغ غاية الطيش» ومزاج مطلق السراح» وغضب بلغ منتهي الحدة» ومع ذلك فلا ينبغى التغاضى 
عن أثر الكنيسة ولو بطريق غير مباشرء لا سيما عن طريق الحروب الصليبية التي كان لهم فيها 
دور ملحوظ. 

ومع ما كان عليهم هؤلاء من بربرية ووحشية وخشونة في حياتهم السابقة» إلا أن الكنيسة 
تمكنت من تمهيد الطريق إلى غرس مجموعة مهمة من الصفات شكلت تربيتهم والدافع 
إليها.فاحترام العظماءء والرفق بالضعفاء» والعطف على المساكين ومن لا ناصر لهم» واحترام 
المرأة ..كل هذه الصفات كانت مثلاً فرعية تضمنها المثل الأعلى للخدمة والطاعة» ولقد نتج عن 
هذا تحسن كبير في السلوك واحترام أفعال الغير وكلامهم» وقد عم هذا طبقات المجتمع. وعلى 
الرغم من أن هذا التلطف والاحترام كانا مفروضين فرضّاء إذ كان من يخرج عليها مهددًا بتعرضه 
للهلاك» ومع أن هذا النظام كان تنظيمًا للشر الذي أباح الاعتداء في العصور الغابرة» نقول» مع 
هذا وذاك» فقد كان تقدمًا اجتماعيًا عظيمًا أن يعتنق المجتمع مثل هذه المثل المحددة للسلوك 
الاجتماعى» وأن تدركها الطبقات الممثلة في مثل هذا المجتمع. على أن مثل هذا الإدراك كان 
يصل إليه الفرد بعد أن يتبع منهاجًا طويلاً من التمرين والإعداد» وأن يمارس نوعًا معيئًا من 
التمرين يفرض على أولئك الذين يريدون أن يتتبعوا في حياتهم هذا الأسلوب الجديد (مونرو: ۲۸۷). 

وكانت تربية الفارس تنقسم إلى مرحلتين متميزتين: مرحلة تربية الغلام» من سن السابعة 
إلى سن الرابعة عشرء ثم مرحلة البلوغ من الرابعة عشرة إلى الحادية والعشرين. وقلما كانت 
المدارس تنشأ لتدريب هؤلاء» أما الكثير الغالب فهو أن تدريب الفروسية كان يتم في بيئات منزلية 
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منظمة أو بالخدمة في القصورء وبذلك عظم الطاعة والخدمة» إذ أصبح أولاد النبلاء يخضعون 
جميعا لمثل عليا واحدة. 


الفصل الخامس 
التربية المثالية في التصوف الإسلامى 
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الفصل الخامس 
التربية المثالية في التصوف الإسلامى 


لماذا التصوف الإسلامى ؟!: 

اتساقا مع ما أوردناه في الفصل السابق عن التربية المثالية في المسيحيةء كان المفروض 
أن نخصص الفصل الحالى للتربية المثالية في الإسلام.. 

ونظرًا لاعتبارات مهمة» سوف نشير إليها في حينها » لم نشأ هذا في الفصل الحالىء 
حيث سنخصص كتابًا كاملا في الموضوعات الحالية لفلسفة التربية الإسلامية» حيث سنقتصر 
فيه بإذن الله- على مصدرى الإسلام الأساسيين: القرآن الكريم والسنة النبويةء وان استعنا بمصادر 
أخرى» فسوف يكون في حدود ضيقة.. 

كذلك نخص التصوف الإسلامى بالبحث والدراسة هناء مع أن هناك مجالات فكرية 
أخرى مثل علم الكلام» والفلسفة الإسلامية» وذلك لسببين: 

أولهماء أن التصوف أقرب إلى العمل التربوى من كل من علم الكلام» والفلسفة 
الإسلامية» بالصورة التي بدت فيها في كتابات هذا الفريق الذي كان تأثره بالمصادر الفلسفية 
اليونانية واضحاء مثل: الكندى» وابن سيناء والفارابى» وابن رشد» ومن سار على نهجهم. 

ثانيهماء أنها تسد حاجة يستشعرها ملايين من الناس في عصرنا الراهن بصفة خاصة. 

فعصرنا الذي نعيش فيه يمتاز بأنه عصر مادىء بلغت فيه الحضارة المادية مبلعًا كبيرًا 
من التقدم» لعله لم يتهيأ لها مثله في عصر آخرءوأصبحت حياة الأفراد والجماعات في هذا 
العصر خاضعة في معظم نواحيها لهذه المعايير التي تقوم كل شئ بما يؤدى إليه من منفعة 
عاجلة. وقد صحب هذا التقدم المادى تقدم آخر في الحياة الفكرية التي تشعبت نواحيهاء وتنوعت 
ألوان الإنتاج القيم فيها: فمن مناهج ونظريات علمية» إلى مذاهب وأنظار فلسفية» ومن دراسات 
وبحوث اجتماعية» إلى آثار وروائع أدبية. بيد أن هذه النهضة مهما تكن واسعة النطاق» بعيدة 
الآفاق(محمد مصطفي حلمى, 1984: ۴)» ما زالت بحاجة إلى دراسة آثارها النفسية والاجتماعيةء 
وجُماعها: شحصية الإنسان عامة. والمسلم خاصة. 

وهذه الثمرات» مهما يكن بعضها مفيدًا نافعًاءوبعضها الآخر جميلاً رائعاء فإن هناك ناحية 
ليست أقل من هذا كله نفعاءولا أدنى روعة» لم يعن بها الباحثون التربويون بها العناية التي 
تستحقهاء ولم يحاولوا في درسها المحاولة العلمية التي تعين على كشف حقائقها ودقائقهاءوالإبانة 
عما تنطوى عليه من معانى الحق والخير والجمال»ء وكلها مثل عالية لابْدَ منها للإنسان الراقى 
الذي يريد أن يحيا حياة سعيدة» وهذه الناحية هي الحياة الروحية التي صورتها ودعت إليها 
الأديان. 
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والحق أن الكثرة الغالبة من المصلحين» في مختلف العصورء لم يستطيعوا أن يغفلوا في 
دعواتهم الإصلاحية عن التنبه لدور التراث الروحى» ووجوب الانتفاع في إيجاد مجتمع مثالىء 
خال من التعقيد والفساد. ولئن كان بعض هؤلاء المصلحين لم يحقق تمامًا ما دعا إليه» فإنما لأن 
شعاره الذي كان يرفعه لم يتحول إلى تطبيق عملى وحقيقة واقعة(عبد الحفيظ فرغلى, .)٠:۱۹۸٤‏ 

ولا شك في أن التسلح بالقيم الروحية يولد طاقة دافعة للتقدم» ورغبة صادقة في 
الإصلاح»وعزيمة قوية لا تعرف الكللء ولا يحطمها اليأسء ولا يعتريها الملل» ومن أجل ذلك كان 
المغرضون» وما يزالون» يحاولون تحطيم هذا العلاج الروحى بوسائل مختلفة» من بينها الزعم 
بتفسيرات تتصادم مع جوهر الدين وحكمته الكريمة الهادئةء الهادفة. 

نعم» وقد يكونمن هذا التصادم ما يرمون به التصوف من أنه متخلف عن ركب 
الحياة»وأنه حجر عثرة في طريق تقدم الأمة وازدهارهاءوأن أصحابه في واد والمجتمع في واد آخرء 
وأنه لابْدَ-بالضرورة- في انطلاقها - من أن تتخفف منه حتى نصل إلى غايتنا في أمن وسلام. 

هكذا يقولون» لأنهم اعتقدوا أن الحياة مادة فحسب» وأن المجتمع في إمكانه أن ينطلق 
دون أن يكون للنواحى الروحية حساب كبير أو صغير في انطلاقه؛ ولأنهم اعتقدوا إلى جانب 
ذلك» أن التصوف هو 'دروشة"» وسلبية وخمول وكسل» واعتبروا أن المتصوفة جميعهم هم 
أصحاب الملابس المهلهلة» أو العبادات الشاطحة» أوالغيبيات الطائشة(عبد الحفيظ فرغلى:7). 

وهذا -كما سوف نرى- فهم غير سليم للتصوف والمتصوفة.. 

فللتصوف جانبان جانب عملى ظاهرءوجانب روحى باطنء فالجانب الأول يشمل مجاهدة 
النفس وفطامها عن شهوتهاء وقطع علائقها بدنيا للهو والغرور» وصبغها بصبغة التقوى» والزامها 
بآداب الدين» وقيامها بحقوق المسلمين. وفي هذا الجانب الأول تتخلص النفس من عيوبهاء وهي 
ناحية خلقية ونفسية» تغلب عليها الصبغة السلبية التحررية» كما تسعى لاكتساب الكمالات 
والفضائل وممارستهاء وتلك ناحية عملية إيجابية تنضج فيها الذات» وتتكامل الشخصية» ويعبر 
الصوفية عن هاتين الناحيتين بالتخلى» والتحلى: التخلى من العيوب والرذائل» والتحلى بالكمالات 
والفضائل (حسن الشافعى, .)71١:1995‏ 

فإذا صح التخلى والتحلى» تهيأ القلب للتجلىءوالمكاشفة بحقائق الغيب ومعانى اليقين» 
والوصول إلى مقام الإحسان» والاستنارة بالمعرفة معرفة الشهود لا البرهان» وهذا هو الجانب 
الروحى الباطنى من التصوف» ويجمعهما قول الله عز وجل في سورة العنكبوت: (وَالَّذِينَ جَاهَدُوا 

ومن هنا يمكن القول مع (عبد الرحمن بدوى, 1970: التصدير) أن التصوف الإسلامى جانب 
من أخصب جوانب الحياة الروحية في الإسلام» لأنه تعميق لمعانى العقيدة» واستبطان لظواهر 
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الشريعة» وتأمل لأحوال الإنسان في الدنياء وتأويل الرموز والشعائرء يهبها قيمًا موغلة في 
الأسرار» وانتصار للروح على الحرف» والمعروف أن الروح تحيى» والحرف يميت". 

والحق أن التصوف يقوم على (محمد عبد الهادى أبوريدة, ؟:19417): 

أولاً- وجود تلك الحقيقة التي تسمى "الروح"» ويمكن» بحسب استعمال المصطلحات» أن 
نقول: أن العقل» النفس» القلب» على أساس الاعتقاد بشئ واحد تشير إليه هذه التسميات» وإن 
كانت له وظائف متعددة. 

ثانيًا- وجود مميزات واستعدادات وقدرات أودعها الخالق تعالى في الروح کی تتلقى منه 
وتعقل وتعمل بما يُلقى إليهاء وتبلغ بذلك ما يراد لها. 

ونقول أن لهذه الروح الموحدة» وظائف وأفعال متعددة ومتنوعة»ء لكنها مترابطة » وبعضها 
مبنى على بعضء في عالمناء وأهمها وأعلاهاء المعرفة وما يترتب عليها. 

ويحسن بنا أن نلفت النظر إلى أن الروح هي الحقيقة الإنسانية غير المرئية» التي يتجاهل 
أو ينكر وجودها بعض أصحاب النزعات الحسية -التجريبية» أو المادية» بلا دليل يقدمونه» مع 
أن وظائفها وأفعالها هي التيتدل على وجودها دلالة لا يدفعها إلا من لا يريد الاعتراف بالواقع 
والأفعال الظاهرة والباطنة» ويعرض عن تعليلها تعسقًا محضًا. 

والحياة الروحية هي هذه الحياة التي يخضع فيها الإنسان لألوان مختلفة من مجاهدة 
النفس» وكشف حجاب الحس» وتصفية القلب وتنقيته من أدران الشهوة والهوى» وقطع العلائق 
المادية التي تفسد عليه صلته بربه» وصلته بأشباهه» ثم هي بعد هذا كله تأمل في الكون» 
ومشاهدة لمبدع الكون» مشاهدة سبيلها الفناء عن النفس البشرية» وقوامها البقاء في الذات الإلهيةء 
والاتجاه بالحقيقة العلية» والتحقق بمعرفتها معرفة يقينية» لا يأتيها الشك من بين يديها ولا من 
خلفها ( محمد مصطفي حلمى: 9). 

وقد نشأت هذه الحياة الروحية أول ما نشأت في الإسلام من التقشف والورعءوالتعبد والزهد 
والتقوى»وغير ذلك من مظاهر الانصراف عن الدنياء والإقبال على الدين مما كان عامًا شائعًا بين 
المسلمين في حياتهم الأولى» وهي هذه الحياة التي كان فيها النبى صلى الله عليه وسلم وأصحابه 
متلا رفيعة» يتأثرها المسلمون في القول والعملء ولكنها ما لبثت أن اختلطت بها بعد ذلك عناصر 
أجنبية عن الإسلام» منها الدينى الخالصء ومنها الفلسفي البحت» وفيها ما هو مزاج من الدين 
والفلسفة» وقد ظلت هذه العناصر الأجنبية تختلط بالحياة الروحية الإسلامية» وتعمل عملها في 
نفوس الذين كانوا يحيونها على تعاقب العصور واختلافهاء حتى تطورت الحياة الروحية وأخذت 
صورًا متنوعة تتفق مع ما كانت عليه في بدايتها من بعض الوجوه» وتختلف عنه من بعض آخر. 

والفصل الحالى» باعتباره جزءا من كتاب ينهج نهجًا تربويّاء والتزامًا من المؤلف -بقدر 
الطاقة- بأصول الشريعة وقواعدهاء ننأى به عن تلك النظريات الفلسفية التي هي أدخل في باب 
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(الشطح)» فالقول بالاتحاد الذي ذهب إليه "الجنيد"؛ نرفضه» وبالتالى لا نبحث فيه لأنه يؤدى إلى 
الإشراك في ذات البارى جل شأنه» كما نرفض القول بالحلول» الذي نادى به 'الحلاج' لأنه يلحق 
المكانية والجسمية به سبحانه وتعالى» ولا نقبل من التصوف إلا ما اتصل بالزهد والتنسك»ورياضة 
النفس» ومن ثم فالتربية الصوفية عنها وفيهاء لا ننكرها في أساسها(سعيد إسماعيل, 1947). 

وقد انقسم المتصوفة» تبعًا لهذاء إلى قسمين: معتدلين» ومتطرفين...سنيين» ومبتدعين» 
فتصوف الحلاج ومن جاراه يجاوز دائرة الكتاب والسنة» في حين أن تصوف "القشيرى'. 
و'الغزالى' يتفق مع تعاليم الدين» ويتفق الصوفية المتأخرون مع الغزالى في أن التصوف» قبل 
كل شئ: دراسة للسلوك» ورسم للسيرة الفاضلة" (الغزالىء (د.ت): ج؟:؟75). 

وقد كمنت القيمة التربوية للتصوف من ثلاثة جوانب (محمد كمال جعفر, 138٠‏ : المقدمة) : 

من حيث كونه طريقا يسلك» وتتجسد فيه وسائل وشعائر معينة» ومن حيث كونه تجربة 
نفسية تعانى» محدثة تحولاً وتطورات نفسية في مجالات كثيرة» ومن حيث كونه مذهبًا يعكس 
وجهات النظر الشارحة أو المنبئة باكتشافات الصوفي أو بآرائه في هذه الرحلة الطويلة» فالزاوية 
الأولى: عملية سلوكية» والثانية: نفسية أو شعورية» والثالثة: يمكن وصفها بأنها فلسفية أو فكريةء 
تحاول أن تضع حصيلة الحياة الروحية وما تتضمنه من حقائق وتفاسير في إطار ذهنى أو 
فكرى. 

ولا ينبغى الفصل التام بين هذه الجوانب الثلاثة» فليس من المعقول أن نفصل بين هذه 
الزوايا في حياة الصوفي..غير أن من المهم أن نضع نصب أعيننا المنافع المتعلقة بكل عنصر 
على حدة» بمجرد ذكره » ومن هذه العناصر (محمد كمال جعفر: المقدمة) : 

أولاً- النهوض بالأعباء التي تلقيها علينا مسئولياتناء دون التعلل بتقصيرالآخرين أو 
تلكؤهم في القيام بواجباتهم. 

ثانيًا- دفع الهم وتوحيد النفس واتساق رغباتها وتماسكها وتركيز العزيمة واصرارها على 
الوصول إلى الهدف» مهما صادف الإنسان من عقبات» ومهما اقتضى ذلك من تضحيات. 

ثالثا- ضرورة تطبيق العمل على العلم؛ فالعلم وحده قد يكون وسيلة ضارة وخطيرة إذا 
أسيئ استعماله -كما نرى في العصر الحاضر- وقد يصير حجة على الإنسان تزيد من خزيه 
وعاره» إذا كان السلوك سلوك الجهال. 

رابعا- ضرورة اجتماع هذا الثالوث الممتاز: لسان صدق- وقلب راض- وبدن صابرء 
وهذه من مقومات الإنتاج الجيد في العصر الحديث. 

خامسا- التكافل الاجتماعىء وتنمية علاقات المودة والإخاء» والتفانى في الفداء والإيثار. 

سادسًا- تبات الشخصية وعدم تزعزعها مهما واجهت من كوارث» وقابلت من نوائب» 
وذلك ارتكانا إلى قوة النفس المعتمدة على تقوى متينة. 
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سابعًا- مجافاة كل أسباب الفرقة والاختلاف» والتركيز على الإصلاح الداخلى للفردء 
باعتباره لبنة أخلاقية ذات قيمة في البناء الاجتماعى. 
ثامتا- ضرورة تخليص الفرد والمجتمع من الدعاوي» والتصنع والمداهنة. 
تاسعًا- استعمال الوقت واستغلاله فيما هو أولى وأحق بعبد الله في ملك الله. 
ولعل ما يساعد التصوف على تحقيق مثل هذه الأهداف» هو ما يؤكد عليه باحثون من 
جملة من الخصائص يتسم بها التصوفء ومن تم» فلا يعد تصوفًا من يفتقدها(أبو الوفا التفتازانى, 
4 )» ومن هذه الخصائص: 
-١‏ الترقى الأخلاقى: فكل تصوف له قيم أخلاقية معينة»ويهدف إلى تصفية النفس من أجل 
الوصول إلى تحقيق هذه القيم» وهذا يستتبع بالضرورة مجاهدات بدنية» ورياضات نفسية 
معينة» وزهد في ماديات الحياة» وما إلى ذلك. 
؟- الفناء في الحقيقة المطلقة؛ وهو أمر يميز التصوف بمعناه الاصطلاحى. والمقصود 
بالفناء هو أن يصل الصوفي من رياضاته إلى حالة نفسية معينة لا يعود يشعر معها 
بذاته أو بإنيته» كما يشعر ببقائه مع حقيقة أسمى مطلقة» وأنه قد فنيت إرادته في إرادة 
المطلق. وهنا قد ينطلق بعض الصوفية إلى القول بالاتحاد بهذه الحقيقة» أو أنها حلت 
فيهم» أو أن الوجود واحد لا كثرة فيه بوجه ما. وقد لا ينطلق بعضهم إلى القول بمثل هذه 
الآراء في الاتحاد أو الحلول» أو وحدة الوجودء وإنما يعودون من فنائهم إلى إثبات 
الإثنينية أو الكثرة في الوجود. وعلى هذا تكون خاصية الفناء منطبقة على صوفية الوحدة 
وغيرهم من الصوفية الذين لم يقولوا بها. 
”"- العرفان الذوقى المباشرء وهو معيار إبستمولوجى دقيق يميز التصوف عن غيره من 
الفلسفات» فإذا كان الإنسان يعمد إلى اصطناع مناهج العقل في فلسفته لإدراك الحقيقة 
فهو فيلسوف» أما إذا كان يؤمن بأن وراء إدراكات الحس واستدلالات العقل منهجًا آخر 
للمعرفة بالحقيقة يسميه كشقا أو ذوقاء أو ما شابه ذلك من التسميات» فهو في هذه الحالة 
صوفيء بالمعنى الدقيق للكلمة» وهذا الكشف الذي يذهب إليه الصوفية برهي أو آنى؛ 
فهو سريع الزوال» وهو أشبه شئ بالومضة الشريعة المفاجئة. 
- الطمأنينية أو السعادة» وهي خاصية مميزة لكل أنواع التصوف» ذلك أن التصوف يهدف 
إلى قهر دواعى شهوات البدن أو ضبطهاء وإحداث نوع من التوافق النفسى عند الصوفيء 
وهذا من شأنه أن يجعل الصوفي متحررًا من كل مخاوفه» وشاعرًا براحة نفسية عميقةء أو 
طمأنينة» تتحقق معها سعادته» وقد أشار الصوفية كذلك إلى أن الفناء في المطلق 
والمعرفة به يحدثان في نفس الإنسان سعادة لا توصف. 
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- الرمزية في التعبير» ونعنى بالرمزية هنا أن لعبارات الصوفية عادة معنيين» أحدهما 
مستفاد من ظاهر الألفاظء والآخر بالتحليل والتعمق. وهذا المعنى الأخير يكاد يستغلق 
تماما على من ليس بصوفي» وصعوبة فهم كلام الصوفية» أو إدراك مراميهم» راجع إلى 
أن التصوف حالات بعاد خاصة يصعب التعبير عنها بألفاظ اللغة» وليست شينًا 
مشتركًا بين الناس جميعًا. ولكل صوفي طريقة معينة في التعبير عن حالاته» فالتصوف 
إذن خبرة ذاتية» وهذا 55 من التصوف شيئًا قريبًا من الفن» خصوصا وأن أصحابه 
يعتمدون في وصف أحوالهم على الاستبطان الذاتى أساساء وأى فلسفة هذا شأنها يصعب 
فهمها على الغير» ومن هنا توصف بأنها رمزية. 
وهذا ما دفع بالباحثة الأجنبية 'إيفيلين أندرهل". فيما نقل (حسن الشافعى, )۳۷:۱۹۹٩‏ إلى أن 

تؤكد على تمثل التصوف الإسلامى لجملة من الخصائصء لا تختلف كثيرًا عما أوردناه» وهي: 

-١‏ التصوف إيجابى وعملى» وليس سلبيًا ولا نظريًا. إنه عملية حيوية عضوية» باعتباره أمرًا 

تقوم به الذات بكل قواهاء لا مجرد أمر تناله أو تحصل عليه بما لها من قوة عقلية 

- أهداف التصوف روحية ومنزهة تمامًا عن كل علاقة بالمادة. إنه لا يهتم مطلقًا باستكشاف 
أو تنمية أو تطوير شئ في هذا الكون المحسوس. والصوفي لا يعبأ كثيرًا بهذا العالم حتى 
في مظاهره الراقية» أو فوق العادية . وبالرغم من أنه - خلافا لما يقرره أعداؤه - لا ينسى 
ما يجب عليه نحو تحصيل المال» فإن قلبه معلق بالواحد الذي لا يتغيرء سبحانه. 

۳- وهذا الواحد بالنسبة إلى الصوفي. ليس هو فقط حقيقة كل كائن, بل هو أيضًا ذات هي 
موضوع للحب» وليست موضوع بحث أو إثبات..إنها تستغرق كيانه كله» ولكن ذلك يحدث 
دائمًا في رعاية القلب. 

-٤‏ التوحد الحيوى بهذا الواحد-الذي هو غاية المكابدة التي يعانيها الصوفي- هو حالة 
محددة معينة» أو هو تتويج لحياة زكية مباركة» ولا تنال بمجرد الإدراك الذهنىء أو لما قد 
تتضمنه من لذائذ ومتع» ولا بمجرد التعلق العاطفيء بل بالجهد الدائب الصبور. 
وحرص باحثون على أن يلفتوا النظر إلى الأسس والأصول الإسلامية التي قام عليها 

التصوف» وخاصة في مراحله الأولى (عبد الرحمن عميرة, ۱۹۸۲:١۴)ء‏ وهذا ما يتجلى في قوله 
تعالى في سورة الكهف» مؤكدًا على أهمية الزهدء وهو ركن أصيل في التصوف: (وَاضْرِبْ لَهُمْ 
مكل الْحَيّاةٍ الدّنيا كَمَاءٍ رتاه من السَمَاءِ فَاخْتَلَطَ به تباث الْأَرْضٍ فَأَصْبَحَ هَشِيمًا تَذْرُوهُ الرَبَاحُ 
وَكَانَ اللّهُ عَلَى كل شَيْءٍ مُفْمَدِرَا (ه 4)» وفي سورة الحديد: لاعْلَّمُوا أَنمَا الْحَيَاةُ الدُنْيَا لعب وَلَهْوْ 
زيت وَتَفَاحْرٌ بَيْنَكُمْ وَتَكَائْرٌ في الْأَمْوَالٍ وَالأَولَادٍ كُمَكَلٍ غَيْثِ أَغجب الْكْفَارَ نَبَائَهُ ثُمّ هيج فَتَرَاهُ 
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مُصْفرًا ثم يَكُونُ خُطَامًا وَفِي الْآَخْرَةِ عَذَابٌ شَدِيدٌ وَمَغْفِرَةٌ مِنَ الله وَرِضْوَانَ وَمَا الْحَيّاةُ ادنيا له ماع 
الْْرُورٍ .))٠١(‏ 

وكما يدل على ذلك أيضًا قول رسول الله صلى الله عليه وسلم:'إن مما أخاف عليكم من 
بعدىء ما يفتح الله عليكم من زهرة الدنيا وزينتها” (رواه البخارى في الزكاة) . 

وقوله صلی الله عليه وسلم: الو كان لى مثل أحد ذهبًا ما سرنى ألا تمر على ثلاث ليال 
وعندى منه شئ إلا شئ أرصده لدينى' (رواه البخارى في التمنى). 

كذلك الفقرء فقد ورد فيه ما يثبت إكبار المولى عز وجل لشأن الفقراء» مثل قوله تعالى في 
سورة البقرة : (لِلَفََاٍاَّذِينَ أُخصِرُوا في سَبِيلٍ الله لا يَسْتَطِيعُونَ ضَْبَا في الْأَرْضٍ يَحْسَبْهُمْ الْجَاهل 
َغبيَاءَ من التَعَقُْفٍِ تَعْرفُهُمْ بسِِمَاهُمْ لا يَسأَلُونَ النّاسَ إِلْحَاهًا وما تفقوا من خَيْرٍ قن الله به عَلِيمٌ 
(VY)‏ 

واجتمعت كلمة الناطقين في التصوف على أن التصوف هو الخلق» وعبر عنه الكتانى 
بقوله:"التصوف خلق» فمن زاد عليك في الخلق» زاد عليك في الصفاء(عن التفتازانى, .)1١:1919‏ 

والدارس لأصول الإسلام لابْدٌ أن يلاحظ أن الأخلاقء هي الركن الثالث من ركائزه 
الثلاث»ء حيث الأولى هي العقائد» والثانية هي العبادات والمعاملات. 

فقد وردت في القرآن الكريم آيات كثيرة تحث على مكارم الأخلاق» كالزهد والصبر والتوكل 
والرضا والمحبة واليقين والورع وما إليهاء مما يندب إليه كل مسلم ليكمل إيمانه» وقد بين لنا القرآن 
أن رسول الله صلى الله عليه وسلم هو الأسوة الحسنة لمن يريد التكمل بهذه الفضائل في أرقى 
صورها. 

والحقيقة أن أخلاق الإسلام هي أساس الشريعة بحيث إذا افتقرت أحكام الشريعة» سواء في 
ذلك الأحكام الاعتقادية أو الأحكام الفقهية» إلى الأساس الخلقى» كانت صورة لا روح فيهاء أو 
هيكلاً فارعًا من المضمون. 

إن التدين ليس مجرد التمسك بشكليات الدين دون جوهرهء أو ادعاء الدين لتحقيق 
مآرب ذاتيةء وإنما التدين هو الفهم الواعى للدين والعمل به مما يربط حياة التعبد بحياة 
المجتمع؛ فلا ينعزل الدين ويتقوقع أصحابه بعيدًا عن حقائق الحياة. 

وقد رسم لنا الإسلام طريقة التحقق بالكمال الأخلاقى الذي دعا إليه فأمرنا بجهاد النفس 
ا عن و ا اداه مخ الأخلاق الكو رق أن عن ما 
تأكيده على أن جهاد النفس هو الجهاد الأكبر» ومن هنا كان قوله عز وجل في سورة الرعد: (إِنَّ 
اللّهَ لا ُعَيّرْ مَا بقَوْم حَتَّى يُعَيّرُوا ما بِأَنفْسِهِمْ ... .))١1١(‏ 
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ومن هنا فقد أدرك صوفية الإسلام أهمية الأساس الأخلاقى للدين» فجعلوا اهتمامهم 
موجها إليه» وذهبوا إلى أن أى علم من العلوم لا يقترن بالخشية من الله» والمعرفة به» فلا جدوى 
منه» ولا طائل تحته» فما أكثر ما نجده من العلم في الكتب» بحيث يسهل علينا تحصيلهء أما 
الأخلاق فتحصيلها عسيرء لأنها تكون ثمرة ممارسة شاقة وصراع بين الإنسان ونفسه الأمارة 
بالسوء» ليلزمها جادة الصواب. ولما بحثوا في الأخلاق على هذا النحو؛ على اعتبار أنها جوهر 
الدين» أنشأوا بذلك علمًا مستقلاً مكملاً لعلمى الكلام والفقه(التفتازانى: .)1١5‏ 

وآفة التصوف هي آفة كل علم إنسانى» أى: الانحراف عن روحه» والابتعاد عن الغاية 
منه» واساءة فهم مقاصده. فكما أن آفة الفقه والقانون هي التزام الشكل واطراح المقصودء وآفة 
العلوم الطبيعية إساءة استخدامها من أجل التدميرء أو الاستطلاع الزائف» وآفة التاريخ توهم 
إمكان عودة الماضى وتكراره» كذلك آفة التصوف هي اتخاذ المظهر في اللباس والبوادر بدلا من 
السلوك المطابق في روحه لمبادئ التصوف» والتعلق بالمجاهدات الخارجية» بينما الباطن خرب 
يتردى في هاوية الرذائل» والتبطل وعدم السعىء ابتغاء العيش والتنعم على حساب الآخرين» ومن 
ثمار جهودهم (عبد الرحمن بدوى, :۱۹۷١‏ التصدير) . 

ثم إن الصوفية صفوة مختارة» تقدم بسلوكها نماذج عليا للسلوك» ومثلاً للاستلهام والتأسى 
قدر الطاقة» وليس من المطلوب أن يكون عامة الناس علماء مبتكرين» عاكفين على البحث 
العلمى الخالص» ولا أن يكونوا شعراء أو فنانين» فمن السخف كل السخف» ومن سوء النية 
الخبيثة أن يطعن على الصوفية طاعن فيقول: لو صار الناس صوفية لاختل نظام الإنسان» فلم 
يوجد صوفي واحدء في أى دين من الأديان» قد طالب بأن يعم التصوف الناسء بل ولا أن يتكاثر 
عددهم» لأنه يرى التصوف من شأن خاصة الخاصة. 


التأسيس المعرفي: 

كان من الطبيعى» عندما نزلت الرسالة الإسلامية أن يحرص المسلمون على أن 'يعرفوا" 
ما تقوم عليه من أسسء وتستند إليه من أركان» وتدعو إليه من غايات ومقاصد. 

ولما كان العلم بالقراءة نادرًا في السنوات الأولى» كان الاعتماد على المشافهة» عن طريق 
رسول الله صلى الله عليه وسلم وصحابته الكرام» ثم من التابعين» فتابعى التابعين. 

فلما نشأ التدوين» كان أول ما عنى به الباحثون هو علم الشريعة الذي يبحث عن الأحكام 
العملية الظاهرة. ومن هنا وضع الفقهاء كتبًا ورسائل في الفقه وأصوله» وفي الكلام ومسائله» وفي 
غير هذا وذاك مما يتصل بالقرآن والحديث» وكلها علوم تدور حول محور رئيسى واحد هو أصول 
الدين وأحكام الشرع(محمد مصطفي حلمى, 1985: .)1١0‏ 
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وفي سعى المسلمين إلى 'المعرفة" كانوا يستندون إلى ما لها وللعلم من مقام مرموق في 
كل من القرآن الكريم والسنة النبويةء حيث قال عز من قال في سورة البقرة: (وَعَلَّمَ َم الْأَسْمَاءَ 
كُلَّهَا د ثم عَرَضَهُمْ عَلَى الْمَلائگة فَقَالَ أَنْبتُوني بِأَسْمَاءٍ هَؤْلَاءٍ إن كنم صَادِقِينَ (1”) قَالُوا سُبْحَائَكَ 
لا عِلْمَ لَنَا إل ما عَلَّمْتَنَا إِنّكَ أَنْتَ الْعَلِيمُ الْحَكِيمْ (””) قَالَ يا َد أَنْبنْهُمْ بِأَسْمَائِهِمْ فَلَمَا أنْبَأَهُم 
بِأَسْمَائِهِمْ قَالَ ألم أف لَكُم إِني أَعْلَمْ غَيْب السَّمَاوَاتٍ وَالْأَرْضٍ وَأَعْلّمُ مَا تُبْدُونَ وَمَا كُنْكُم تَكْثمُونَ 
(TY)‏ 

والأسماء كلها المشار إليها في الآيات الكريمة» ليست ما قد يسارع الفهم إلى تصوره من 
معرفة الإنسان بما تكون عليه الموجودات من أسماءء وإنما المقصود بذلك ما وهبه المولى عز 
وجل من إمكانات وقدرات تقتحم آفاق المعرفة» وتغزو مجالات العلم. 

ويفرق بعض الصوفية بين لفظ "المعرفة"» ولفظ "العلم"» حيث يربط "المعرفة" بالتجربة 
المباشرة التي تنتج انطباعًا خاصاء أو التقاء 0 بموضوع المعرفة» أما العلم" فهو أكثر 
عمومية» حيث يدل على كسب المعلومات نقلاً أو عقلاً بالنسبة للإنسان. E‏ 
المعرفة تتطلب تجربة مباشرة» بينما العلم لا يشترط التجربة» وبديهي أن كلا من العلم والمعرفة 
إنما يقصد بهما في نطاق التصوف معرفة الله أو العلم به (محمد كمال جعفر, .)141:194٠‏ 

ومن ثم» فبرغم اقتران مفهوم العلم والمعرفة» إلا أن الصوفية غالبًا ما يقصدون بالعلم 
ظاهر الحقائق» وبالمعرفة بواطنها. ويبدو أن هذه التفرقة بين العلم والمعرفة قد ظهرت عند 
الصوفية في وقت متأخرء فالأوائل منهم لم يفصلوا في أقوالهم بينهماء بينما وضع الأواخر حدًا 
لهما باعتبار "العلم" ما يأتى للعقل بالتحصيل وبذل والمجهودء أما "المعرفة" فهي ما يتأتى للقلب 
من الصفاء وقبول فيض عين الجودء وكذلك فقد وضع الصوفية بين العلم والمعرفة برزخًا يفصل 
ما بين البحر والمحيطء هو المحبة التي اعتبروها: آخر طور من أطوار العلم» وأول طور من 
أطوار المعرفة (يوسف زيدان ۱۹۹۱۰ .)٠١۹:‏ 

وهذا ما يفسر لنا ما شاع بين أهل التصوف من قسمتفي علم الشريعة بين قسمين 
متمايزين: قسم اختص به الفقهاء وأهل الفتيا في الأحكام العامة والعبادات والمعاملات» اختص 
به الصوفية وأهل الباطن» واشتمل على ما يتعلق بهم من مراقبات ومحاسبات» ورياضات 
ومجاهدات» وأحوال ومقامات» وما إلى ذلك من الأمور الكثيرة التي نراها منبثة في أقوالهم 
ومعارفهم. 

وبتعبير آخرء فإن علم الشريعة قد صار علمين: أحدهما علم الأعمال الظاهرة التي 
تجرى على أعضاء الجسم وجوارحه في العبادات كالطهارة والصلاة والصوم والزكاة» وفي الأحكام 
والمعاملات؛ كالحدود والعتق والبيوع والفرائض والقصاصء وثانيهما علم يعنى بأحوال القلب 


وجوانحه» ويدل على الأعمال الباطنة» ويبين الطريق إليهاء وكيفية التحقق بالكمال فيها. ومن هنا 
نظر الصوفية إلى أنفسهم على أنهم أرباب الحقائق» وأهل الباطن» ونظروا إلى غيرهم على أنهم 
أهل ظواهر وأهل رسوم (محمد مصطفي حلمى: .)1١7‏ 

وأكد (الطوسى, 190: ۲۸)أن طبقات الصوفية اتفقوا مع الفقهاء وأصحاب الحديث في 
معتقداتهم وقبلوا علومهم» ولم يخالفوهم في معانيهم ورسومهم» إذا كان ذلك مجانبًا للبدع واتباع 
الهوى» ومنوطًا بالأسوة والاقتداء» وشاركوهم بالقبول والموافقة في جميع علومهم. 

ومن لم يبلغ من الصوفية وأصحاب الحديث في الدراية والفهم» ولم يحط بما أحاطوا به 
علماء فإنهم راجعون إليهم في الوقت الذي يُشكل عليهم حكم من الأحكام الشرعية أو حدٌّ من حدود 
الدين» فإذا اجتمعوا فهم في جملتهم فيما اجتمعوا عليه» فإذا اختلفوا فاستحباب الصوفية في 
مذهبهم الأخذ بالأحسن والأولى والأتم: احتياطًا للدين» وتعظيمًا لما أمر الله به عباده واجتنابًا لما 
نهاهم الله عنه. 

والاسم الجامع للطريق الصوفي في المعرفة هو فكرة "الكشف'(توفيق الطويل, 45:1945), 
والكشف اصطلاحًا هو الاطلاع على ما وراء الحجاب من المعانى الغيبية» والأمور الحقيقية. وهو 
صورى ومعنوى» والأول يقع في عالم المثل من طريق الحواس الخمس» عن طريق المشاهدة أو 
السماع» كما وقع للنبى صلى الله عليه وسلم» حين كان يسمع الوحى كلامًا أو كسلسلة الجرس»ء 
أو على سبيل الاستشفاف» وهو التنسم بالنفحات الإلهية» والتنشق لفتوحات الربوبية» أو على 
طريق الذوق..وقد يتصل الكشف الصورىء بالأمور الدنيوية» فيسمى رهبانية» لاطلاع أهله على 
الحوادث الدنيوية بحسب رياضتهم ومجاهداتهم» وهذا استدراج ومكر بالعبدء وقلما تقع هذه 
المكاشفات مجردة من الاطلاع على المعانى الغيبية.أما الكشف المعنوى المتجردمن صور 
الحقائق الحاصل من تجليات الاسم العليم والحكيم» فهو ظهور المعانى الغيبية والحقائق العينيةء 
وهو أيضًا مراتب كالحدس والنور القدسى. 

وكلما استطاع الإنسان بالمجاهدة والمحاسبةء أن يتخلص من أدران الحس والشهوات» 
والتعلق بأمور الدنياء وما في أيدى الخلائق من ثروات» وسلك طريق الزهد والتقشف والتزم الصبر 
على ما يقع له من ابتلاءات» وانغمس في طريق العبادة والذكرء فإنه يعرف الطريق إلى 
"العرفان". 

وأمر مثل هذا ليس بالمستحيل لأن النفس البشرية بطبيعتها مهيأة لقبول الإلهام» كما هي 
معدة لقبول الوحى» وتكون أعظم استعدادًا لذلك» كلما كانت أصفي جوهرًا وأذكى فهمّاء فبهذا 
تكون أخلاق المرء وسجاياه» أدنى إلى أخلاق الكرام وأشبه (توفيق الطويل, 1940 45) . 

وكان "السهروردى" قد وجه خطابا إلى 'معشر صحبه مَدَكَرَا لهم بأنه سبق أن كتب 
رسائل سار فيها على نهج المشائين (أتباع أرسطو)» فوجد أن جهوده هذه تذهب سدىء ثم إذا به 
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يهتدى إلى طريق مغاير» طريق لم يسلكه بالتفكير المجرد والبحث الصرف» ولكنه عرفه على نحو 
آخر يقوم بالذوق الباطن» أى التجربة الحكمية مما يتفق مع اتجاه 'أفلوطين"» ومن قبله "هرمس" 
وكذلك حكمة الفرس..ألا وهي حكمة الإشراق (عبد الرحمن بدوى, 111:1954). 

والعلم الظاهر عند الصوفية» يكون بالدرس والتحصيل واعمال العقل في الأمور» وهو 
حاصل لسعى كل إنسان بحسب اجتهاده» أما المعرفة فتكون للخاصة من أهل الله» بعد عروجهم 
الذوقى إليه وخلاصهم من الشواغل» فلا طريق لأنوار المعارف إلا بعد خلاص القلب للرب» 
بحيث يتهيأ باطن الصوفي لتلتقى إلهامات الحق تعالى» والا فكيف يشرق القلب» صور الأكوان 
منطبعة في مرآته؟(يوسف زيدان: 140:1991). 

ولعل أول من تكلم في المعرفة؛ معروف الكرخىء المتوفي سنة ١٠٠هء‏ وهو من أوائل 
الصوفية؛ ولعله أيضًا أول من عرف التصوف بقوله أن التصوف الأخذ بالحقائق» واليأس مما في 
أيدى الخلائق(التفتازانى ٠٠٠)ء‏ وهو يعنى بذلك أن التصوف هو علم الحقائق الذوقية التي تنكشف 
للصوفي في مقابل الرسوم الشرعية» وهو أيضًا إلى جانب ذلك زهد فيما أيدى الناس» فالتصوف 
عنده زهد ومعرفة. 

وإذا كان معروف قد أكد على قيام التصوف على الشريعة» وما تتطلبه من أعمال 
العبادات والطاعات» غير أنه كره الجدل النظرى في مسائل الدين» فقدم العمل على ذلك؛: مما 
أسس لمقولة: 'إذا أراد الله بعبد خيرًا فتح عليه باب العمل» وفتح عليه باب الجدل". وهكذا أكد 
معروف ضرورة ارتباط العلم بالعمل. 

أما ذو النون المصرىء فهو من علماء التصوف في القرنين الثالث والرابع الهجريين» 
حيث اتجه إلى ربط المعرفة بالشريعة» وهو ما نفهمه من تأكيده على أن علامة العارف ثلاثة: لا 
يطفئ نور معرفته نور وعيه»ء ولا يعتقد باطنًا من العلم ينتقص عليه ظاهرًا من الحكم» ولا تحطه 
كثرة نعم الله عز وجل على هتك استار محارم الله تعالى (التفتازانى: .)٠١١‏ 

ومن زاوية تربوية يهمنا هنا الإشارة إلى أن المعرفة عند ذو النون غايتها أخلاقية» وهي 
أن تتشبه الإنسانية بأخلاق الله على قدر الطاقة الإنسانية»وكلما ازداد العارف معرفة باش كان 
أكثر خشوعًا. 

كذلك اعتبر ذو النون معرفة الله فضلاً منه يهبه للعارف» وبذلك يجعل هذه المعرفة مقابلة 
لمعرفة المتكلمين والفلاسفة التي من أخص خصائصها أنها مكتسبة بالعقل. ومن هنا قسّم ذو 
النون المعرفة إلى ثلاثة أقسام: معرفة التوحيد» وهي لعامة المؤمنين» والثانية معرفة الحجة 
والبيان» وهي للعلماء والحكماء والبلغاء» والثالثة معرفة صفات الوحدانية والفردانية» وهي لأولياء 
الله وأصفيائه(التفتازانى: ؟١٠).‏ 
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ونقل (سعيد مراد. 1949: )۸٦‏ عن الطوسى قوله: 'وعندى» والله أعلم» أن أولى العلم 
القائمين بالقسطء الذين هم ورثة الأنبياء» هم المعتصمون بكتاب الله تعالى: المجتهدون في متابعة 
رسول الله صلى الله عليه وسلم» المقتدون بالصحابة والتابعين» السالكون سبيل أولائه المتقين 
وعباده الصالحين هم ثلاثة أصناف: أصحاب الحديثء والفقهاء» والصوفية» فهؤلاء هم الأصناف 
الثلاثية من أولى العلم» القائمين بالقسطء الذين هم ورثة الأنبياء» وكذلك أنواع العلوم كثيرة» فعلم 
الدين من ذلك ثلاثة علوم: علم القرآن»وعلم السنن والبيان» وعلم حقائق الإيمان» وهي العلوم 
المتداولة بين هؤلاء الأصناف الثلاثة. وجملة علوم الدين لا تخرج عن ثلاث: آيات من كتاب الله 
عز وجل» أو خبر عن رسول الله صلى الله عليه وسلم» أو حكمة مستنبطة خطرت على قلب ولى 
من أولياء الله تعالى. هذا جماع الشريعة والحقيقة» وقد جمع الصوفية بين هذه العلوم» وفتح الله 
عليهم أبواب المعارف. 

ويورد (محمد الجليند, )۱١۸ :196٠‏ حوارًا طريفًا بين أحد أعلام التصوف "الجنيد" وأحد 
حجاج بيت الله الحرام» يكشف عن مزيد من المعانى للطريق المعرفي الصوفي: 
الجنيد: ارحلت عن جميع ذنوبك حين رحلت عن دارك للحج؟ 
الرجل: لا. 
الجنيد: فأنت إذن لم ترحل (أى لم تحج). 
الجنيد: حين خرجت من دارك وقطعت الطريق على مراحل» وأقمت في منزل كل ليلة» هل قطعت 
مرحلة في الطريق إلى الله؟ وهل قطعت مقامًا في طريق الحق في ذلك المقام؟ 
الرجل: لا. 
الجنيد: إنك إذن لم تغادر منزلكءولم تقطع الطريق. 
الجنيد: حين لبست ثوب الإحرام في الميقات» هل خلعت صفات البشرية وأنت تخلع ثوبك؟ 
الرجل لا. 
الجنيد: إنك إذن لم تحرم. 
الجنيد: حين وقفت بعرفةء هل تأملت في الله فبدأ الكشف والمشاهدة عندك؟ 
الرجل: لا. 
الجنيد: إنك إذن لم تقف في عرفات. 
الجنيد: حين أفضت إلى مزدلفة فجمعت حصاتيك وأحرزت مرادك؛وقضيت مناسكك» هل 
رفضت جميع أغراضك الجسدية؟ 
الرجل: لا. 
الجنيد إنك إذن لم تفض إلى مزدلفة. 
إنك حين طفت حول البيت» هل شاهدت لطائف جمال الحق في لطائف محل التنزيه» وهل 
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أدركت الجمال الإلهي في بيت الطهر؟ 
الرجل: لا. 
الجنيد: إنك إذن لم تطف بالبيت. 
الجنيد: حين سعيت بين الصفا والمروة» هل أدركت درجة الصفا والمروة؟ 
الرجل: لا. 
الجنيد إنك إذن لم تسع. 
الجنيد حين ذهبت إلى منى» هل تخلصت من جميع المُنى؟ 
الرجل: لا. 
الجنيد: فأنت إذن لم تذهب إلى منى. 
الجنيد: فلما وصلت إلى مكان الأضحية فضحيت» هل ضحيت بجميع رغبات النفس» ونحرت كل 
متاع الدنيا؟ 
الرجل: لا. 
الجنيد: فأنت لم تضح. 
الجنيد: لما ذهبت لرمى الجمارات ورميت» هل رميت ما معك من أفكار جسدية؟ 
الرجل: لا. 
الجنيد: فأنت لم ترم الجمرات» بل ولم تؤد على ذلك حجّاء فعْد بهذه الصفات لكى تصل إلى 
مقام إبراهيم الخليل عليه السلام!! 

إن مثل هذا الحوار يكشف عن تلك المقابلة بين ظاهر الشرع وباطنه. 

واذا أغفلنا الرأى القائل بأننا لا نخرج عن كوننا مجموعة من القوى العصبية الانعكاسية 
المحدودة» فإن لدينا قدرًا كبيرَا من الحرية حين نتأمل تجاربناء فنحن أحرار في أن نقرر أى 
التجارب يعتبر ذا أولوية» وأيها يمكن أن نمنحه ثقة أكبرء وسلطة أعلى» وليس هناك منطق صارم 
يفرض علينا أن نبدأ بتجربة العالم الخارجى المكتسبة عن طريق الإدراك الحسى أو التصور 
العقلى» وأن نثبت حقيقته التي لا تقبل المجادلة» وأن نفحص جوانب تلك التجربة في ضوء هذا 
الزعم» فبدلاً من البدء بادعاء حقيقة العالم الظاهرى» وإمكان معرفته بواسطة الحس والتفكير 
النظرى؛ يمكن بنفس الدرجة من الصحة أن نجعل التجربة الباطنية للإنسان نقطة البدء» وتشمل 
هذه التجربة الباطنية الشعور بالله كموجود ذى صلة وثيقة بالنفس» ويمكن كذلك أن نعتبر هذه 
التجربة أولية وأساسية» بل أهم تجربة للجنس البشرى» على أن نشرح كل التجارب -بما في ذلك 
تجربة العالم المادى- في ضوء التجربة الأولى (محمد كمال جعفر: 171). 
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وللعارفين عند الإمام الجيلانى سبعة مقاما ت(مستويات ومراحل)» لكل مقام منها أصول 
وفتوحات» فإذا اتبع العارف الأصل وأتمه» فتح الله له به بابًا من أبواب مواهبه» وهذه المقامات 
العرفانية هي (يوسف زيدان, 1991١‏ 141) : 
-١‏ تعلم آداب الحضرة بالاقتداء بالنبى صلى الله عليه وسلم حين عرج إلى السماء» وهي 
الآداب التي أشار بها المصطفي لأهل التمكين من آياته» وبها يبسط الله أسرار الملك 
والملكوت والجبروت. 
؟- العجز عن الإدراك بالهمة إلى الله والافتقار إليه» فبهذا ينفتح باب التمكين»ويتحقق العبد 
بأنوار المشاهدات جملة وتفصيلاً على صراط الكتاب والسنة» وهذا العارف هو الذي 
ينبغى الاقتداء بطريقته والاهتداء بحقيقته. 
"- التوجه للمعارف اهتداءًء وذلك بالخروج من رق الأكوان» فبذلك ينفتح باب الفكر وفهم 
الأسرار والتحقق بمكنون المكاشفات» وتتلقى أرواح المؤمنين تحية الله مباركة. 
-٤‏ اتخاذ الجوع وصالاًء وذلك ما يفتح للعارف باب القوة الملكوتية فتستولى عليه الأنوار 
الصمدية» ويصير طعامه (كلام الله) وشرابه (سنة الرسول)» فتتفجر في قلبه ينابيع 
الحكمة. 
ه- انفصال الأرواح عند المناجاة حالاً» وهو ما يُفتح به باب الاسترواح وطيب الوقت وصفاء 
السر واستنشاق نسيم القرب من حضرة الوصالء وهذا العارف» كل أوقاته صلةء وكل 
نفس مناجاة» وكل لحظة منه شهود. 
1- الوقوف مع التوحيد» وطمس البصائر عن غير اللهء فبذلك يشهد العبد تمام الكمال 
الصفاتى الذي يكمن في حقائق الأسماء الإلهية» ويشهد اتصاف النبى بالكمال الأوفي. 
۷ ذكر سورة الإخلاص سرّاء فبهذا الذكر يفتح باب التجلى الإلهي والاطلاع على ما سُطر 
في اللوح المحفوظ من أسرار الغيب. 
وبهذه المقامات السبع تتكشف الحقائق المعرفية لأهل الوصول» وتتجلى المناظر الإلهية 
تنزلا على بواطنهم» فيعرفون الله بالله» ويعرفون سواه به» ولهذه المعرفة مظاهر وأقسام(يوسف 
زيدان» )۱٤٩:۱۹۹۱‏ . 

ولعل في ما أورده ابن الجوزى (صيد الخا سر, )1١1:1179‏ بعض الخواطر التي تشير إلى 
جوانب تعليمية مهمة» وفقًا للنظرية المعرفية الصوفية: 

فمن ذلك قوله أن الرضى من جملة ثمرات المعرفة» فإذا عرفته رضيت بقضائه» وقد 
يجرى في ضمن القضاء مرارات يجد بعض طعمها الراضى.أما العارف فتقل عنده المرارة» لقوة 
حلاوة المعرفة» فإذا ترقى بالمعرفة إلى المحبة» صارت مرارة الأقدارء حلاوة » كما قال القائل: 

عذابه فيك عذب وبعده فيك قرب 
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وأنت عندى كروحى بل أنت منها أحب 
حسبى من الحب أنى لما تحب أحب 

وكذلك قوله أن أفضل الأشياء التزيد من العلم» فإنه من اقتصر على ما يعلمه فظنه كافيًا 
استبد برأيه» وصار تعظيمه لنفسه مانعًا له من الاستفادة» والمذاكرة تبين له خطأه» وربما كان 
معظمًا في النفوس فلم يُتجاسر على الرد عليه (ابن الجوزى:١١٠).‏ 

والمعرفة التي يصل إليها الصوفي على الأصالة هي التي تجئ في صورة عملية إشراق 
من الداخل» بعد طريق طويل من المجاهدات» وصور متعددة من الصبرء وهي هنا تسمى 
'عرفانًا"» ومن هنا يجئ قول لابن الجوزى (ص )١١١‏ أن أعجب العجب دعوى المعرفة مع البعد 
عن العرفان. 

إن الله ما عرفه إلا من خاف منه»ء فأما المطمئنء فليس من أهل المعرفة.وليس في 
الدنيا ولا في الآخرة أطيب عيشًا من العارفين بالله عز وجلء فإن العارف به مستأنس به في 
خلوته (ص١5١).‏ 

وصفة العارف أن قلبه مراقب لمعروفه» قائم بين يديه» ناظر بعين اليقين إليه» فقد سرى 
من بركة معرفته إلى الجوارح ما هذبها. 

وتجئ الإشارة إلى القلب لدى ابن القيم باعتباره مصدرًا للمعرفة» فيقول: (ص١١١)‏ أن 
تحميل القلب حفظ الكثير» أو الحفظ من فنون شتى» نهج غير سليم» فالقلب جارحة من الجوارح» 
وكما أننا نقدر أن البعض يمكن له أن يحمل كما كبيرًا من وزن مادة ماء فكذلك هناك من يستطيع 
أقل من ذلك» وهكذا القلب له سعته» وله قدرته التي يجب أن نحرص وضعها بعين الاعتبار. 

ولأن الحفظ كان عملية مهمة في الثقافة الإسلامية» حيث كانت الأمية تشيع بين الناس» 
ولم تكن الطباعة قد وجدت بعدء مما أجبر الناس على الاعتماد على الحفظ والاستناد إلى الذاكرة» 
اهتم الصوفية بتحديد أوقات أنسب للحفظء؛ مثل وقت الصباء وما يماثله من أوقات الزمان. 

وتنبه ابن القيم إلى أهمية أوقات الراحة لإتقان التعلم والتعليم 'وترفيه النفس من الإعادة 
يومًا في الأسبوع ليثبت المحفوظ وتأخذ النفس قوة كالبنيان يترك أيامًا حتى يستقرء ثم يبنى 
عليه"(ص »)٠١‏ كذلك من المهم ألا ينتقل المتعلم من موضوعء؛ حتى يطمئن إلى التمكن مما 
قبله. 

والحالة المزاجيةء أو ما نسميه اليوم 'الحالة النفسية" أو 'المعنوية" أمر 'واجب'» واصلاح 
المزاج من الأصول العظيمة...". ومن الطريف هنا أن يُدخل ابن القيم حالة النظافة التي يكون 
عليها المتعلم ضمن المؤثرات في الحالة المزاجية المواتية لحسن التعلم. 

وهناك ظاهرة مشهورة» حيث يشير حال بعض من أفنوا حياتهم وجهدهم في تحصيل العلم 
إلى أنهم أقل في حظوظ الدنيا وجملة الأرزاق ممن هم أقل منهم علمًا وحكمة» فلا ينبغى الابتئاس 
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من ذلك» فالعلم في حد ذاته أثمن مكتسب» وأرفع الدرجات» فضلاً عن ضرورة الوعى بأنها تدابير 
المولى عزوجلء فلا ينبغى الاعتراض عليها (ص ؟0؟). 

ومن الطريف ما عقده ابن القيم بين متعة العلم وبعض المتع الدنيوية الأخرى» مرجحًا 
الأولى على الثانية» فمن ذلك(ص 8١١):'...وأى‏ لذة في النكاح» وهي قبل المباشرة لا تحصل.. 
وفي حال المباشرة قلق لا يثبت...» وعند انقضائهاء كأن لم تكن» ثم تثمر الضعف في البدن... 
وهكذا الأمر في أنواع أخرى من لذات الحياة الدنيا ومتعها..". 

كذلك حذر ابن القيم من تزلف البعض من العلماء لأصحاب السلطة والقوة في المجتمع. 
'ولعمرى إنهم طلبوا الراحة فأخطأوا طريقهاء لأن غموم القلب لا توازيها لذة مال» ولا لذة مطعم» 
وهذا في الدنياء قبل الآخرة"(ص .)"٤٠١‏ 

وعلى الرغم مما يبدو للناس من تنعم أصحاب السلطة ورفاهيتهم» فإن العلماء» وان قلوا 
في حظوظ الدنياء أسعد من السلاطين» كيف؟ 

ينبه ابن القيم إلى أن السلطان إن أكل شيئا خاف أن يكون قد طرح له فيه سمءوان نام 
خاف أن يغتال» وهو وراء المغاليق» لا يمكنه أن يخرج لفرجةء فإن خرج كان منزعجًا من أقرب 
الخلق إليهء واللذة التي ينالها تبرد عندهء ولا تبقى له لذة مطعم, ولا نكاح!! (ص: 55؟). 

ولكثرة سبل التمتع بالنعم والمتع الدنيوية لدى صاحب السلطة» لا يجد مهربًا من سبل الهم 
والغمّ: فكلما استظرف المطاعم» أكثر منهاء ففسدت معدته.. 

وكلما استجد الجوارى أكثر منهنء فذهبت قوته» ولا يكاد يبعد بين الوطء والوطء» فلا يجد 
في الوطء كبير لذةء لأن لذة الوطء بقدر بعد ما بين الزمانين... 

وكذلك لذة الأكل» فإن من أكل على شبع» ووطئ من غير صدق شهوة» لم يجد اللذة 
التامة التي يجدها الفقير إذا جاع» والعزب إذا وجد امرأة.. 

وكل ما سبق كان يتعلق بالأساس العام الذي يتخذه الصوفية لفكرتهم عن المعرفة» وأنها 
تتصل بالتجربة أكثر من اتصالها بالفكر والنظر والتأمل» ولهذا اللون من المعرفة الخاصة يعزو 
الصوفية صفات يهمنا كثيرًا أن نوضحها ونعيها لتكون لدينا فكرة دقيقة عنها: 

أولى تلك الصفات أنها مباشرة وليست عن طريق وسائط عادية من وسائل التعليم 
المعروفة. وقد ظن بعض الباحثين أنها لذلك لا تخضع لأى قانون علمى معروف» ولا مجال 
لضبطها أو تقويمهاء وهذا الظن ليس بصحيح كلية» فإن كونها مباشرة لا يقصد به سوى أن 
الصوفي لم يتلقها عن النقل والسماع أو التعلم النظرى» وإنما وصل إليها عن طريق التجربة 
المباشرة» ونكاد نقول إن الصوفي هنا 'وجد' لا قد 'علم'"؛ ولا يعنى هذا بالضرورة أن الصوفي في 
هذا يتلق وحيا مثل الأنبياء (محمد كمال جعفر: .)7٠١‏ 
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الصفة الثانية لهذه المعرفة» هي أنها متجددة» ومن ثم فهي متغيرة» مما يدل على أن هذه 
المعرفة تعكس وجهة نظر الصوفي أكثر مما تصور الحقيقة في كمالها وتمامها. وربما كان 
الصوفي أكثر ثقة بمعرفته فيما يمس الجانب الإنسانى منه بمعرفته فيما يمس الجانب الإلهي. 
صحيح أن الصوفية على الإطلاق يجمعون على أن المعرفة الإنسانية للألوهية تنتهي بالحيرة 
والدهشة» والتعبير الواعى عن العجز التام عن اكتناه هذا السر أو الإحاطة بهء ولكنهم في الوقت 
نفسه يلحون على الفرق الهائل بين أن يقول الإنسان نظريًا إنه عاجز عن معرفة الله كاستنباط من 
أدلة منطقية» وبين أن يعانى ويخوض التجارب التي خاضها هولاء» ليجد بنفسه عمليًا استحالة 
تلك المعرفة. بل إن الصوفية ليضيفون إلى هذا أن إدراك الحقيقة -حقيقة العجز عن استيعاب 
الحقيقة الإلهية- هو نفسه أجل معرفة وأتمهاء وليس وراءها مطمع إلا أن يتولى الله سبحانه هذا 
الأمر بنفسه. وهنا يتوقف الدور الإيجابى للصوفي ليحل الفضل الإلهي محله ليرى العبد ما شاء 
إحسانه أن يريه (محمد كمالجعفر: .)5١١‏ 

ومن هنا فإن تحصيل العلم يقتضى الصبر وبذل الجهدء فكما يروى عن الإمام الجيلانى: 
قيل لبعض العلماء: بم نلت هذا العلم الذي معك؟ فقال: بباكورة الغراب» وبصبر الجمل» وبحرص 
الخنزير» وبتملق الكلب. كنت أبكر على أبواب العلماء كما يبكر الغراب إلى الطيران» وكنت 
أصبر على أثقالهم كصبر الجمال على الأحمال» وكنت أحرص على طلب العلم كحرص الخنزير 
على شئء يأكله» وكنت أتملق للأستاذ كتملق الكلب بباب دار صاحبه حتى يطعمه شيئًا (يوسف 
زيدان» 1991 15). 

ولتحصيل هذا العلم النافع بقية شروط» تدخل جميعًا تحت اجتناب المحارم» والصدق في 
طلب الاستقامة» فالعبد الواقع في المعصية»ء المقبل على الشبهات وتتبع الرخصءوركوب 
التأويلات لترضية مطالب النفس» يكون العلم النافع بعيدا عنه بعد ما بين السماء والأرض!! 

وللقلب مكانة مركزية في المعرفة الصوفية» علما بأن القلب يستعمل في معنيين» الأول: 
العضو الصنوبرى الشكل الهام الواقع في الجانب الأيسر من الصدرء مع الخواص التي جاء 
ذكرها في علمى التشريح» ومعرفة وظائف الأعضاءء والأبحاث الطبية الأخرى. والعارف ليس له 
صلة بهذا النوع من القلب الذي يوجد في الحيوان أيضًا -بل العارف يرمى إلى معنى آخر المراد 
منه اللطيفة الروحانية» وهي عبارة عن حقيقة الإنسان» وهذا القلب هو الذي يكون 'عالمًا- 
ومدركًا- وعارقا- ومخاطبًا- ومعاقبًا" أيضًا (قاسم غنى,١197,‏ ج0110:1). 

ولهذا القلب علاقة ورابطة معنوية بالقلب الجسمانى» ومما لا يمكن وصفه وبيان كيفيته 
بعبارة واضحة. ومن المسلم به هو أن هذه العلاقة والرابطة غير مادية» وليس لها صلة بلحم 
القلب ودمه» بل إنها من قبيل رابطة الوصف بالموصوف» ولا علم لأحد بأسرارها إلا من كان من 
أهل الكشف والمعرفة. 
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والقلب بهذا المعنى هو ما سبق أن سماه الحكماء"النفس الناطقة"» ووظيفته وعمله في 
الغالب 'الإدراك" أكثر منه 'الإحساس" وبينما الدماغ لا يستطيع معرفة حقيقة اللهء فإن القلب قادر 
على إدراك الذات» والباطن لجميع الأشياء. 

وموضوع العرفان هذا يعتبر من المسائل الأصلية عند الصوفية» بل أهمها جميعاء وهو 
الذي يعتبره العارفون طريق الوصول إلى معرفة الله» ومعنى ذلك أنه إذا استنار القلب بنور 
الإيمان والمعرفة»؛ يصبح مرآة تتجلى فيها المعارف الإلهية» بل إن الذات الإلهية نفسها تتجلى فيها 
كذلك» وهذا معنى قول رسول الله صلی الله عليه وسلم:"لا تسعنى أرضى وسمائى» بل يسعنى 
قلب عبدى المؤمن"؛ ولكن هذا الصفاء والكمال يتحققان نادرًا؛ لأن القلب في أغلب الأحيان يكون 
محجويًا بسبب الغفلة» ومظلمًا من جراء المعاصىء أى أن الصور والنقوش المادية والشهوانية 
تؤدى إلى تلوثه(قاسم غنى: 085). 


قيم أخلاقية: 
واذا كان التصوف كله أدبء فإنه يلزم أن نفرد جزءا لبعض مفردات المنظومة الأخلاقيةء 
التي هي مقامات وأحوال (أحمد صبحى, 198:1459)» فالصوفي بعد أن يخلى القلب مما ران عليه 
من الذنوب والآثام في مقام التوبة» يظل على حذر من الشبهات إن شك في شئ تركه؛ بل إنه قد 
يدع سبعين بابًا من الحلال مخافة أن يقع في باب منها يكون فيه الحرام» وذلك هو مقام الورعء 
حيث الخروج من كل شبهة» ومحاسبة النفس في كل طرفة» وليس ورع الصوفي فيما بينه وبين 
نفسه فحسب» ولكن ورعه كذلك في التبرى من مظالم الخلق حتى لا يكون لأحد قبله مظلمة» ولا 
دعوى ولا طلب. 
ومن هنا فقد ارتبط التصوف بمجموعة من القيم الأخلاقية التي يمكن أن تشكل أجزاء 
مهمة في بنية الشخصية المسلمةء نذكر منها على سبيل المثال: 
الزهد: وقد كانت البداية الحقيقية للزهد في الإسلام هي حياة رسول الله صلى الله عليه وسلم 
نفسه» والتي اتخذها الصوفية نبراسًا لهم» خاصة وأنه يستند إلى آيات بينات من القرآن الكريم: 
- فقد وصف المولى سبحانه وتعالى قارون» حينما خرج على قومه مزهوًا بما كان عليه من 
ثراء» مديرًا ظهره إلى ما طالبه به موهب الثروة-الله - من تواضع وكرم» كما جاء في سورة 
القصص: (فَحَرَجٍ عَلَى قَوْمِهِ في زيتبِه قَالَ الَّذِينَ يُربدُونَ الْحَيَاةَ الدُنيَا يا ليت لتا مِفْلَ مَا 
وتي قازود إِنُّ لو حط عَظِيم (۷۹) وَقَالَ الَّذِينَ أونوا الْعِلْمَ وَيْلَكُمْ تَوَابْ الله حَيْرٌ لِمَنْ 
آمَنَ وَعَمِلَ صَالِحًا وَل يُلَقَاهَا إلا الصابِرُونَ .))86١(‏ 
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- وقال تعالى في سورة إبراهيم: (الّذِينَ يَسْتَحِبُونَ الْحَياةَ الدّنَْاعَلَى الآخرة وَيَصُدُونَ عن سَبيلٍ 
الله وَيَبْغُونَهَا عِوَجًا أُولَيِكَ في ضَلَالٍ بَعِيدِ ("))» فمفهومه أن المؤمن هو الذي يتصف 
بنقيضه» وهو أن يستحب الآخرة على الحياة الدنيا. 
لقد كان المسلمون يتلون هذه الآيات وأمثالهاء ويقولون: صدقت اللهم وبلغت رسلك.ونحن 
على ذلكم من الشاهدين. اللهم اجعلنا من شهداء الحق القائمين بالقسطء ويتذكرون بجانبها حياة 
رسولهم الذي لم يشبع من خبز الشعيرء ورهن درعه في طعام أهله» ثم تعرض لهم في الوقت 
نفسه صور الترف التي شاعت في الحياة الإسلامية» وخاصة بعد الأجيال الثلاثة الأولى» فيشتد 
ذلك عليهم» وتنازعهم نفوسهم إلى النموذج القرآنى والنبوى للحياة الإسلامية» فيميلون إلى الزهدء 
ويعلنونه شعارًا لمقاومة تلك التغيرات الزاحفة» فعوامل الزهد إذن ترجع إلى تطورات الحياة 
الإسلامية نفسهاء بخيرها وشرها (حسن الشافعى: 19). 
والأخبار عن زهد النبى في عيشه كثيرة جدّاء تحفل بها كل كتب السيرة» كما تحفل بها 
كتب الحديث. ودعوى أن نموذج الصوفية الأعلى في سلوكهم الصوفي هو سلوك النبى صلى الله 
عليه وسلم تتردد كثيرًا في كتبهم (عبد الرحمن بدوى, ۱۰۷:۱۹۷۰). 
ومن الأمثلة التي ورد الكثير منها في كتب السيرة» وخاصة طبقات ابن سعد(عبد الرحمن 
بدوى: :)٠١8‏ 
فعن ابن عباس أن النبى صلى الله عليه وسلم كان يبيت الليالى المتتابعة طاويّاء وأهله لا 
يجدون عشاءً»ء قال: وكان عامة خبزهم الشعير. 
وعن أنس بن مالك: "أن فاطمة -عليها السلام- جاءت بكسرة خبز إلى النبى صلى الله 
عليه وسلم» فقال: ما هذه الكسرة يا فاطمة؟ قالت: قرص خبزته» فلم تطب نفسى حتى أتيتك بهذه 
الكسرة. فقال أما أنه أول طعام دخل فم أبيك منذ ثلاثة أيام!!". 
وعن أبى هريرة قال: "کان يمر بآل رسول الله صلی الله عليه وسلم هلال ثم هلال» ثم 
هلال» لا يوقد شئ من بيوته نارء لا لخبز ولا لطبيخ. قالوا : بأى شئ كانوا يعيشون يا أبا هريرة؟ 
قال: بالأسودين: التمرء والماء. قال: وكان له جيران من الأنصارء جزاهم الله خيرّاء لهم منائح 
يرسلون إليه بشئ من لبن". 
ومثل هذه الشواهد» وغيرها بالعشرات» وربما أكثر من العشرات» كفيلة بإثبات أن النبى 
صلى الله عليه وسلم كان يعيش عيشة الزهد والتقشف» سواء في طعامه وفي لباسهءوقد استمر 
على ذلك حتى وفاته. ولم يكن ذلك عن عدم قدرة على الحصول على أطايب الطعام وفاخر 
الثياب» لأن ما خص الرسول من غنائم من المعارك التي انتصر فيها المسلمون وغنموا كان كافيًا 
لتوفير ما يمكنه من تحصيل ذلك» لو أراد » إنما فعل ذلك عن مبدأ في السلوك خليق بمثله» وهو 


مبدأ الزهد في الدنيا. ولم يكن من المعقول أن يدعو -وهو صاحب دعوة ودين جديد - إلى الزهد 
في الدنياء دون أن يطبق ذلك عمليًا في حياته الخاصة؛ ومن هنا كثرت الأحاديث النبوية في ذم 
الدنياء مثل(بدوى:؟١1١):‏ 
- فقد جاء في سنن ابن ماجه: 'من كانت الدنيا همه فرّق الله عليه أمره» وجعل فقره بين 
عينيه» ولم يأته من الدنيا إلا ما كتب له» ومن كانت آخرته نيته» جمع الله له أمرهء وجعل 
غناه في قلبه» وأتته الدنيا وهي راغبة". 
- وفي هذه السنن أيضًا: "من جعل الهموم هما واحدّاء همّ المعادء كفاه الله همّ دنياه. ومن 
تشعبت به الهموم في أحوال الدنياء لم يبال اللهء وفي أى أودية.. هلك". 
- ومن دعائه صلى الله عليه وسلم: "اللهم أحيينى مسكيئّاء وأمتنى مسكيئّاء واحشرنى في زمرة 
المساكين". 
ومن هنا فقد كثر الذين اقتدوا بسلوك الرسول صلى الله عليه وسلم في الزهد» ولعل ما 
يلاحظه المتأمل في سلوك هؤلاء» يجد أنها كانت مطبوعة بطابع الزهد» خاضعة لسلطان الحزن 
والبكاء اللذين يدلان دلالة واضحة على مبلغ شعورهم بالألم الناشئ عن المعصية والخوف مما 
يترتب على المعصية من عذاب. وإلى جانب هذا الزهد المصحوب بالحزن والبكاء الناشئ عن 
الخوف» كان زهد آخر مصحوب بحزن وبكاء أيضّاء ولكنه ليس هذا الحزن والبكاء الذي مصدره 
الخوف» وانما هو حزن وبكاء مصدره الضيق بكثرة ما تراكم على النفس من الحُجُّب التي تحول 
بينها وبين مشاهدة الله واجتلاء طلعته والاستمتاع بجمال ذاته الأزلى» فالحياة الروحية التي كان 
يحياها الزهاد والعباد في الكوفة والبصرة والمدينة» وفي بلاد خراسان إبان القرنين الأولين للهجرةء 
كان يتقسمها الزهد مع الخوف من عذاب النار» والطمع في ثواب الجنة من ناحية؛ والزهد مع حب 
الله لذاته وابتغاء لمطالعة وجهه من ناحية أخرى(محمد مصطفي حلمى, .)۸۷:۱۹۸٤‏ 
وقد انفرد القرن الأول في الإسلام بالعوامل الكثيرة التي شجعت على ظهور الزهد 
وانتشاره» فالمعارك الطويلة التي وقعت في عهد الصحابة وبنى أمية» والتطرف العنيف في 
الأحزاب السياسية» وازدياد التراخى والاستهانة في المسائل الخلقية» وما عاناه المسلمون من عسف 
الحكام والمستبدين الذين يملون إرادتهم وآرائهم الدينية على غيرهم ممن أخلصوا في إسلامهم» 
ورفض هؤلاء الحكام علانية كل فكرة تتصل بالخلافة الدينية التي حاول المسلمون إرجاعها: كل 
أولئك عوامل حركت في نفوس الناس الزهد في الدنيا ومتاعهاء وحولت أنظارهم نحو الآخرة 
ووضعت آمالهم فيها. ومن هنا ظهرت حركة الزهد قوية عنيفة» وانتشرت على مر الأيام» فكانت 
زهدا دينيا خالصا في بادئ الأمرء ثم دخل إليها بالتدريج بعض العناصر الصوفية حتى تحولت 
في النهاية إلى أقدم صورة نعرفها للتصوف الإسلامى (نيكلسون, 475:1905). 
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وظلت هذه الحركة تحمل طابع مذهب أهل السنة الدقيق طيلة حكم بنى أمية» أى نحو 
قرن من الزمان -١77(‏ ١٠۷م)»‏ وكان القائمون عليها من أشهر أتقياء المسلمين» بل كان كثير 
منهم من القراء وأهل الحديث وعلماء الدين. ومن هؤلاء جميعا استمدت قوتها وشبابها. وأشهر 
شخصية في الزهد تمثل روح العصر المشار إليه هذا هو الحسن البصرى (المتوفي سنة ١١١٠١ه-‏ 
)٠١‏ الذي يمكن اعتباره مؤفسس مدرسة البصرة في الزهد والتصوف. 

ومن النماذج المضيئة في زهدها الصوفي» الحسن البصرى(مصلح بيومى؛ ۱۹۸۰: ١٤۴)ء‏ فقد 
نظر إلى الجانب العاطفي من الكتاب والسنة وآثار السلف الصالح» عليهم رضوان الله تعالى؛ قولاً 
وفعلاً. نظر إلى كل هذا فصادف هوى في نفسه فأعرض عن الدنيا وزخرفهاء وكان في مكنته أن 
يثرى ثراء فاحشّاء وأن يصل إلى أعلى ما يهفو إليه الناس» ولكنه أشاح بوجهه عن ذلك طالبًا 
لثواب الآخرة» واشتد في ذلك لدرجة أنه كان يغلب عليه الخوف على الرجاءء والعقاب على 
الثواب. 

وزهد الحسن» جعل المتصوفة بعده ينظرون إليه بعين الإجلال والاحترام» كما جعلهم 
أيضا ينسجون حوله من الأخبار» الصحيحة»ء وغير الصحيحة» التي بوأته مكانة عظيمة»وأصبح 
المؤسس لهذا التراث الكبير الذي تركوه إلى يومنا هذاء لهذا نجدهم يربطون الحسن البصرى 
بالرسول عليه الصلاة والسلام» ويكونون بهذا الارتباط سلاسل صوفية متعددة. 

وكان الحسن» من شدة زهده وخوفه من الله سبحانه وتعالى نراه دائمًا حزيئّاء إذا أقبل 
فكأنما أقبل من دفن عزيز لديه» وإذا جلس فكأنه أسير قد أمر بضرب عنقه. وكان إذا ذكرت النار 
عنده» فكأنما لم تخلق إلا له» ثم علل الحسن هذا الحزن بأن المؤمن لا يسعه غير ذلكء لأنه بين 
مخافتين: بين ذنب قد مضىء لا يدرى ما الله يصنع فيه وبين أجل قد بقى لا يدرى ما يصيب 
فيه من المهالك. 

ولفت (الطوسى, 19:19170) النظر إلى أن من أحوال الصوفية وآدابهم» القناعة بقليل الدنيا 
عن كثيرهاء والاكتفاء بالقوت الذي لاب منه من مهنة الدنيا: من الملبوس» والمفروش» والمأكول» 
وغير ذلكء واختيار الفقر على الغنى اختياراء ومعانقة القلة» ومجانبة الكثرة» وايثار الجوع على 
الشبع» والقليل على الكثيرء وترك العلو والترفع» وبذل الجاهء والشفقة على الخلق» والتواضع 
للصغير والكبيرء والإيثار في وقت الحاجة إليه» وأن لا يبالى من أكل الدنيا (مال إليها وأقبل). 

ونتيجة الزهدء شاع الفقر بين الصوفية» مما كان دافعًا إلى علمائهم أن يضعوا له آدايّاء 
وقواعد» ويفصلوا ما يرافقه من سلوك واجب» ومن هنا جاء ما رواه (الطوسى:2١؟)‏ عن اثنى عشر 
خصلة من خصال الفقراء- يعنى الصوفية- في حضرهم وسفرهم» أولهاء أن يكونوا بما وعدهم 
الله مطمئنين» والثانيةءأن يكونوا مع الخلق آيسينء والثالثة» أن ينصبوا العداوة مع الشياطين» 
والرابعة» أن يكونوا لأمر الله مستمعين» والخامسةء أن يكونوا على جميع الخلق مشفقين» 
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والسادسة. أن يكونوا لأذى الخلق محتملين» والسابعةء أن لا يدعوا النصيحة لجميع المسلمين» 
والثامنة» أن يكونوا في مواطن الحق متواضعين» والتاسعة» أن يكونوا بمعرفة الله مشتغلين› 
والعاشرةء أن يكونوا الدهر على الطهارة» والحادى عشر: أن يكون الفقر رأسمالهم» والثانى عشرء 
أن يكونوا راضين فيما قل أو كثرء وفيما أحبوا أوكرهواء عن الله تعالى شينًا واحدًا (راضين عنه) 
شاكرين له وائقين. 

والحق أن الإسلام إذا كان قد حض على الزهدء لكنه لم يدعو إلى بعض ما شاع لدى 
بعض الصوفية منزهد مبالغ فيه» ذلك أن الإسلام لا يرضى للمسلم رثاثة الملبس» أو عفن الحياةء 
وانما هو السخاء بالمال في وجوه الخير عن طيب نفس» وحب للسخاءء واسهام في الحياة 
الاجتماعية بالمال وغيره» مع حفاظ المؤمن على هيئته ومهابته» وحسن مظهره. فالله جميل يحب 
الجمال» وتلك عبادة هي التحدث بنعم الله» وليست علوا في الأرض على الآخرين..هذا هو الزهد 
الحقيقى في الإسلام..الزهد الذي كان عليه رسول الله صلى الله عليه وسلم وأصحابه وتابعوه» وما 
كان يظهر بعضهم من بعض من خشونة المظهر في بعض الأحيان» فإنما كان عن فقر وفاقةء 
لا عن ادعاء واصطناع» أما المتصوفة في عصور التراجع والتخلف» فقد تحول الزهد على أيديهم 
إلى حالات سلبية» وباسمه رثت هيئاتهم» وعفن مطعمهم» فأساء مظهرهم مكانة المسلمين بين 
سائر الأمم. 

ويقف علم من أعلام الفكر الإسلامى» مثل ابن الجوزى ليدعو هو الآخر إلى الزهد 
بمعناه السوى» مؤسسًا ذلك على مقارنة يجريها(صيد الخا سر: ؟) بين الدنيا والآخرة» مما يكون له 
أثره على جواذب النفس» فقال: 'جواذب الطبع إلى الدنيا كثيرة» ثم هي من داخل (و) ذكر الآخرة 
أمر خارج عن الطبع من خارجء وربما ظن من لا علم له أن جواذب الآخرة أقوى» لما يسمع من 
الوعيد في القرآن» وليس كذلك» لأن مثل الطبع في ميله إلى الدنياء كالماء الجارى (فإنه) يطلب 
الهبوط» وإنما رفعه إلى فوق ما يحتاج إلى التكلف» ولهذا أجاب معاون الشرع بالترغيب والترهيب» 
يقوى جند العقل» فأما الطبع فجواذبه كثيرة» وليس العجب أن يَغلبء إنما العجب أن يُغلب"! 


الحب: 
أشار القرآن الكريم إلى عاطفة الحب في عدة آيات» نذكر منها: 
ه قوله تعالى في سورة البقرة: (...إنَّ اللّهَ ثحب التَوَابِينَ وبحب الْمْمَطَمرِينَ .))٠٠۲(‏ 
ه وفي سورة الصف: (إِنَّ اللّهَ بُحبُ الَّذِينَ يُقَاتِلُونَ في سَبِيلِهِ صَفًَا كَأَنَهُمْ بُنْيَانُ مَرْصُوصٌ 
»))٤(‏ وفي سورة آل عمران: (قُلْ إِنْ کُم تُحِبُونَ الله فاتبغوني يُخْبِكُمْ الله وتغفِرْ لم 
نوكم وَاللّهُ عَفُورٌ وحم (071). 
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ه وفي سورة المائدة: (...وَإنْ حَكَمْتَ فَاحْكُمْ بَيْنَهُمْ بِالْقِسْطٍ إن اللّهَ ثحب الْمُفْسِطِينَ 

»))٤۲(‏ وغيرها آيات أخرى. 

فوصف الله نفسه بأنه يحب» ووصف المؤمنين بأنهم يحبونه» وصفة المحبة من الصفات 
الخيرية التي ورد بها السمع في الكتاب والسنة» وكانت محل خلاف بين علماء الكلام من معتزلة 
وأشاعرة» فمنهم من نفاها مطلقًا كالمعتزلة» ومنهم من تأولها بالإرادة كالأشاعرة» أما سلف الأمة 
فهم يثبتونها كما وردت في القرآن والسنة بدون تأويل ولا تعطيل (الجلينك, *199: 01) . 

وقد أثبت القرآن أن الله تعالى هو الذي حبب الإيمان وزينه في قلب المؤمن» وهو الذي 
كره إليه الكفر والفسوق والعصيان» قال سبحانه في سورة الحجرات: (وَلَكِنَ اللّهَ حَبّب إِلَيِكُمْ 
اليما وريت في فُلُوبكُمْ وكرّة إِليْكُمْ الْكفْرَ وَالْفْسُوقَ والْعِصْيَانَ اولك هُمْ الرَاشِدُونَ (۷)). 

والمحبة عمل قلبى» يظهر أثره علدالجوارح في اتباع أوامر المحبوب وإتيانهاء واجتناب 
نواهيه ورفضهاء فتكون المحبة معبرة عن أوامر المحبوب ونواهيه» بحيث تتحد رغبة المحب مع 
رغبة المحبوب» وقد عبر رسول الله صلى الله عليه وسلم عن هذا المعنى في قوله: "لا يؤمن 
أحكم حتى يكون هواه تبعا لما جئت به" كما ورد في مسلم» والترمذى والموطأء فيكون هوی 
النفس تابعًا لما جاء به رسول الله» ويكون سلوك المرء تنفيذًا أو انقيادّاء فتنقاد الجوارح لهوى 
النفس» ويكون هوى النفس تبعًا لما جاء به رسول الله» فيكون سلوك المؤمن تحقيقًا للسنة وتطبيقًا 
لمنهج القرآن (الجليند: 00). 

ويلاحظ القارئ لتصوف القشيرى" في باب من أبواب رسالته بالشواهد المقتبسة من الكتب 
السماوية» وبالحكايات عن داود» وموسى» وعيسى» وغيرهم من الأنبياء» أكثر مما عنى بذلك في 
باب الحب (إبراهيم بسيونى, ؟1:191"؟). 

وعودة القشيرى بالحب إلى الأديان جميعًا أمر له مغزاه لأنه أولاً يتفق مع رأيه في أن 
الحب فطرة فطر الله القلوب عليهاء ولأنه ثانيًا فيه دلالة قوية على انفساح الأفق أمام المفكر 
الصوفي حين يفتح ذراعيهء ليضم إلى صدره كل الأديان» دون تعصب (في جانب مثل هذا)» 
ودون تعقد» وهذه خصيصة قل من بتمتع بها سائر المفكرين الدينيين في خارج بيئة التصوفءوانه 
فضلاً عن هذا: يرى الأديان روافد» قد تتشعب بعد صدورهاءولكنها تعود لتلتقى عند الورود إلى 
النقطة التي صدرت عنها. 

والقشيرى عندما يستشهد بنصوص قرآنية نجده يتفرد بتوليد المعانى» نتيجة تحليل دقيق 
وايمان عميق» وهكذا نجده يتوقف أمام قوله تعالى في سورة البقرة: (وَمِنَ الئاس مَنْ يَسَخدٌ مِنْ دون 
الله أَنْدَادًا يُحِبُونَهُمْ كَحُب اللَّهِ وَالَذِينَ آَمَنُوا َد حب لله وَلوْ يَرَى الّذِينَ ظَلَمُوا إِذْ يَرَوْنَ الْعَذَاب 
أن الْقُوَةَ لِلّهِ جَمِيعًا وَأ اللّهَ شَدِيدُ الْعَدَابِ .)١58(‏ إذ يصرفها إلى مقارنة بين الحب المادى 
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والحب المجرد» على أساس رجحان محبة المؤمنين على محبة الكافرين للأصنام» فهذه محبة 
الجنس للجنس» ولكن محبة الله لمن ليس من الجنسء فذلك أعز وأحق» فهم أحبوا ما شاهدوه 
وليس هذا عجيبّاء أما المؤمنون فإنهم أحبوا من حال بينهم وبين شهوده رداء الكبرياء على وجهه. 
والمؤمنون لا يتبرأون من الله» وان عذبهم» ولكن الكافر يتبرأ من الصنم» ويتبرأ الصنم من الكافرء 
ومحبة الأصنام من الهوى» وموافقة الهوىء» فهم كانوا إذا صلحت أحوالهم» واتسعت ذات أيديهم 
يتخذون أصنامًا أحسن» من الفضة في حال الغنى» ومن الحديد في حال الفقرء فيتركون الفضة 
إلى الحديد» وأما المؤمنون» فمحبتهم لربهم في السراء والضراء (إبراهيم بسيونى: ؟١؟).‏ 

ونفهم من تفسير القشيرى لآية سورة آل عمران: (فُلْ إن كُدكُمْ تبون الله فَاتبعُوني يُخِنِكُمْ 
الله وََعْفِز لَكُم ذُنُوبَكُمْ وَاللَّهُ غَفُورَ رَحِيمٌ (9")» وآية سورة المائدة: (فَسَوْفَ يأتي اللّهُ قوم 
هم وَبحبُونهُ اَذه علَى الْمُؤْمِينَ أعرة عَلَى الْكافِرينَ يُحَاهِدُونَ في سَبِيلِ الله ولا يَحَافُوَ لوم 
لائم ذلك فطل الله يُؤْتيه مَنْ يَشَاءُ وَاللّهُ واس عَلِيمٌ (84))» أن القشيرى يرى الحب على 
درجتين: درجة عامة» يصل إليها جميع المؤمنين» وعمادها طاعة الله بالقيام بما أمر به» وطاعته 
بالابتعاد عما نهي عنه»ء ودرجة خاصة» يخص بها الله من يريده من عباده» وهذا الحب الخاص» 
هو الذي يعنيناء لأنه هو المقصود بالحب الصوفي. 

وقد حفلت كتب الصوفية ورسائلهم بذكر كثير من التعريفات التي أراد بها أصحابها أن 
يحددوا ماهية الحب» ويكشفوا عن طبيعته في معانيه العامة الإنسانية من ناحية»وفي معانيه 
الخاصة الإلهية من ناحية أخرىء وهذه التعريفات» على كثرتها وتعدد أصحابهاء تكاد تتفق في 
مؤداها ومرماهاء وفي الصبغة الروحية التي اصطبغت بهاء وفي الطابع الذوقى الذي هو حظ 
مشترك بينهاء ذلك بأن هذه التعريفات» سواء ما كان منها حدًا للحب» أو وصقا لحال المحب في 
هذا الحب» إنما تظهرنا على أن ما يعنيه الصوفية من هذا التعريف أو ذاك» هو أن يأخذ الإنسان 
نفسه بالتصفية» وقلبه بالتنقية» وأن يتخلى عن الصفات المذمومة» ويتحلى بالصفات المحمودة 
بحيث ينكشف عن عين قلبه حجاب الحسء وينفتح من دون قلبه باب القدس» فإذا هو يرى مالا 
عين رأت ويسمع ما لا أذن سمعتء ويذوق من الحقائق والدقائق والرقائق ما لا يخطر على قلب 
بشر» وإنما يصبح الإنسان كذلك» لأنه يحب الله» فهو يحيا في قلبه» وينهل من فضله؛ وهو لا 
يصدر إلا عنه» ولا يرنو إلى أى شئ إلا إليه» ولا يستمد أى عون إلا منهء الذات الإلهية عنده 
هي المنبع الأسمى لكل ما في الوجود من آيات الحق والجمالء وهي المورد الأسنى لكل ما في 
الوجود من دلالات الخير والكمال. 

وينقل لنا (مصطفي حلمى: 8؟) عن أبى القاسم الجنيد وصقًا لحال المحب في المحبةء 
وصقا ليس في حقيقته إلا تعريقًا للمحب يمكن أن يستخلص منه تعريقًا للحب» وذلك على الوجه 
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الذي نتبينه من قوله: "عبد ذاهب عن نفسه» متصل بذكر ربهء قائم بأداء حقوقهء ناظر إليه بقلبهء 
أحرق قلبه أنوار هويته» وصفا شربه من كاس وده» وانكشف له الجبار عن أستار غيبه» فإن تكلم 
فبالله» وان نطق فعن الله وان تحرك فبأمر الله وان سكن فمع الله فهو بالله وله ومع الله". 

وقد بدأت الثورة الروحية في الإسلام من المدارس الأولى للتصوفء فكانت مدرسة الزهد 
في الكوفة» والبكاء في البصرة» والجوع في الشام» والفتوة والملامة في خراسان وبلخ» حتى دخلت 
فكرة المحبة إلى قلب التصوفء لينقلب المعامل الروحى عند أقطابه الأوائل من الخوف والرجاء - 
الذي تفتحت عنه المدارس السالفة- إلى محبة الله ولم تعد الخشية من النار والرغبة في الجنة 
حجر الزاوية في معاملة المحبوب» بل صار الشوق والتحرق للقائه هما الباعث الحثيث لخطى 
الصوفي في معارجه الروحية (يوسف زيدان, .)97:199٠‏ 

وقد ابتدأت المحبة تطرق أبواب التصوف برفق واستحياء» على يد عابدات مثل حيّونة 
العابدة» وشعوانة الفارسية» وغبيدة بنت أبى كلاب البصرية»وغيرهن الكثيرات» ثم تدفق نهر المحبة 
بقوة مع رابعة العدوية» وسمنون بن حمزة» فبعد أن عَبّرت رابعة حجب الخوف والحيرة والتجردء 
دخلت إلى ربها من باب المحبة التي كانت أقوالها وأحوالها ترجمة صادقة لهاء فإن كانت رباعيتها 
الشهيرة (أحبك حبين..) موضع شك من بعض المؤرخين والدارسين» فهي القائلة: ما عبدته خوقًا 
من ناره» ولا حبًا لجنته» فأكون كالأجير السوء إن خاف عملء بل عبدته حبًا له وشوقًا إليه» وهي 
التي توجهت إلى الله وأنشدت(يوسف زيدان, )94:199٠‏ : 

إنى جعلتك في الفؤاد مُحدثى وأبحت جسمى من أراد جلوسى 
فالجسم منى للجليس مُؤانس وحبيب قلبى في الفؤاد أنيسى 

أما سمنون بن حمزةء الملقب بالمُحبء فقد جعل من المحبة طريقًا إلى المولى عز وجل» 
وكان يرى المحبة حالاً أعلى من المعرفة» وقد رُويت عنه أحوال وأقوال وأشعار عديدة في الحب 
الإلهي» بل يذكر أئمة التصوف أنه كان يستفيض في الكلام عن رقائق المحبة» حتى تتكسر 
قناديل المسجد» ويسيل الدم من مناقير الطيور!! 

والحق أن رابعة العدوية المتوفاة سنة 65١ه‏ بدت أول ما بدت في صورة الزاهدة العابدة 
الناسكة الخائفة من عذاب النارء الباكية مما يحتاج فعله إلى الاستغفارء الراجية ما أعد للأبرار 
من نعيم» ولكنها ما لبثت أن استحالت إلى محبة عاشقةء فهي لم تعد تصدر في زهدها وعبادتها 
عن الخوف والحزن فحسب» على نحو ما كان عليه واحد من الرواد مثل الحسن البصرىء بل هي 
درت عن هذا الخزن وذاك الخوف»:«قصتلاً خخ الحت: والشوق والأنس؟ خت الك والشؤق اليه 
والأنس به» لا خوقًا من ناره وعذابهاء ولا طمعًا في جنته» بل ابتغاء لمشاهدة حقيقته العليةء 
واجتلاء لطلعة جماله(محمد مصطفي حلمى, .)84:195٠١‏ 
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ومن هنا يمكن القول أن رابعة هي السابقة إلى وضع قواعد الحب والحزن في هيكل 
التصوف الإسلامى» وهي التي تركت في الآثار الباقية نفئات صادقة في التعبير عن حالها وعن 
حزنهاء وان الذي فاض به الأدب الصوفي بعد ذلك من شعر ونثر في هذين البابين لهو نفحة من 
نفحات رابعة العدوية .. 
وصدر عن رابعة شعر يفيض بنهر متدفق من العشق الإلهي» من ذلك على سبيل 
المثال محمد مصطفي حلمى, :)91:195٠‏ 
كأسى وخمرى والنديم ثلاثة 2 ,/أنا المشوقة في المحبة راب 
كاس المسرة والنعيم يديرها ساقى المدام على المدى متتابعه 
فإذا نظرت فلا أرى إلا له واذا حضرت فلا أرى إلا معه 
يا عاذلى! إنى أحب جماله تالله ما أذنى لعذلك سامعه 
كم بت من حرقى وفرط تعلقى أجرى عيونا من عيونى الدامعه 
وقد تصور البعض تقابلاً بين البعد المعرفي» والبعد العاطفي (الحب) للتصوفءوهو الأمر 
الذي يحتاج إلى دقة نظر للتصحيح» فمن المهم أن نعلم أنه ليس من الضرورى وجود هذين 
الطابعين منفصلين» بحيث يباح لنا أن نصف نظامًا صوفيًا معينًا بأنه نظام معرفة خالصة» وآخر 
بأنه نظام حب خالص..إن الطابعين قد يوجدان جنبًا إلى جنب في نظام صوفي واحدء بل إننا 
لنذهب مع (محمد كمال جعفر: )1١‏ إلى أنه من العسير التعرف على نظام صوفي تسوده المعرفة 
من أوله إلى آخره» دون أن يكون هناك ما يمثل العاطفة في أسمى صورها.وإذا جاز لنا أن نصف 
نظامًا صوفيًا معينًا بأنه تصوف حب أو تصوف معرفة» فإن ذلك لا يعنى أكثر من أن هذا 
الطابع أو ذاك» له الغلبة على الآخر من حيث الدرجة. 
وقد تناول الصوفية ظاهرة الحب ذاتها بالتحليل والتفسير والتعليل» وعبروا عن القلب بلفظ 
'كأس الحب"» وحدد بعضهم أنواع الحبءوفي هذا الصدد يذكر ابن عربى مثلاً أنه على ثلاث 
مراتب: الحب الطبيعى» والحب الروحانى أو النفسى» والحب الإلهي» فالأول هو حب العامة 
ويقصد إلى الاتحاد في الروح الحيوانى التماسًا للالتذاذ والشهوة» والثانى غايته التشبه بالمحبوب 
مع القيام بحقه ومعرفة قدره. أما الثالث فهو الحب الإلهي» حب الله للعبد» وحب العبد ربه» وغايته 
من الطرفين أن يشاهد العبد كونه مظهرًا للحق» وهو لذلك الحق الظاهر كالروح للجسم» باطنه 
وغيب فيه» لأنه لا يدرك أبدَاء ولا يشهده إلا محبء وأن يكون الحق مظهرًا للعبد» فيتصف بما 
يتصف به العبد من الحدود والمقادير والأعراض» ويشاهد هذا العبد» وحينئذ يكون محبوبًا للحق. 
وإذا كان الأمر كذلك» فلا حد للحب يعرف بهءولكنه يحد بالحدود الرسمية واللفظية فقط(محمد كمال 
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وربط الغزالى (إحياء علوم الدين, ج45:4؟) بين المحبة والمعرفة» وأول ما ينبه عليه هنا أنه 
لا يتصور محبة إلا بعد معرفة وادراك» إذ لا يحب الإنسان إلا ما يعرفه» ولذلك لم يتصور أن 
يتصف بالحب جماد» بل هو من خاصية الحى المدرك. ثم إن المدركات تنقسم إلى ما يوافق طبع 
المدرك ويلائمه ويلذه» والى ما ينافيه وينافره ويؤلمه» والى ما لا يؤثر فيه بإيلام والذاذء فالحب 
عبارة عن ميل الطبع إلى الشئ الملذء فإن تأكد ذلك الميل وقوى سمى عشقًا. 
وبعد شرح وتحليل مستفيضين» ينتهي الغزالى بأن المستحق للمحبة هو الله وحده 
(ص۳۰۰). 
والمحبة عند الإمام الطوسى ثلاث مراتب (عبد الرحمن عميرة, 4۲:۱۹۸۲) : 
محبة العامة» وهذه المحبة عنده تتولد من إحسان الله تعالى إليهم وعطائه عليهم..والدليل 
على ذلك قوله صلى الله عليه وسلم 'جبلت القلوب على حب من أحسن إليهاء وبغض من أساء 
إليها"؛ ورد في "البيهقى" في شعب الإيمان. 
ثانيًا- محبة الصديقين والمتحققين..وهي تتولد من نظر القلب إلى غناء الله وجلاله 
وعظمته وعلمه وقدرته.. 
وثالثا- محبة الصديقين والعارفين»وتولدت في نظرهم ومعرفتهم بقديم حب الله تعالى بلا 
علةء فكذلك أحبوه بلا علة. 
ويرصد (محمد مصطفي حلمی» )١ :١9٠‏ عددًا من تعريفات الحب لدى بعض 
المتصوفة؛ مثل: 
-١‏ الحب معانقة الطاعة» ومباينة المخالفة (سهل بن عبد الله التسترى). 
1- المحبة دخول صفات المحبوب على البدن من صفات المحب (أبو القاسم الجنيد). 
۳- حقيقة المحبة أن تهب كلك لمن أحببت» فلا يبقى لك منه شئ (أبو عبد الله القرشى). 
-٤‏ المحبة أن تغار على المحبوب أن يحبه مثلك (أبو بكر الشبلى). 
-٥‏ المحبة أغصان تغرس في القلب» فتثمر على قدر القبول (ابن عطاء). 
ولعله قد ضمن المعانى التي ينطوى عليها تعريفه للمحبة فيما كان ينشد من الأبيات 


الثلاثةالتالية: 
غرست لأهل الحب غصنا من الهوى ولم يك يدرى ما الهوى قبلى 
اررق اعا ونه كر اعت لى اين اشر امن 
وكل جميع العاشقين هواهم إذا نسبوه كان من ذلك الأصل 
1- حقيقة المحبة أن ينسى العبد حظه من الله عز وجل» وينسى حوائجه إليه (أبو يعقوب 
الستوستي): 
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۷ المحبة ميلك إلى الشئ بكليتك» ثم إيثارك له على نفسك وروحك ومالك» ثم موافقتك له 
سرًا وجهرّاء ثم علمك بتقصيرك في حبه ( الحارث المحاسبى). 
8- المحبة هتك الستارء وكشف الأسرار (أبو الحسين النورى). 
9- المحبة لذة في المخلوق» واستهلاك في الخالق (أبو عبد الله النباجى). 
وضرب محيى الدين بن عربى بسهم وافر في الحب الإلهي(عبد الفتاح الدماصى, 1949: 
)» وخير ما يمثل هذا الجانب كتابه (ترجمان الأشواق) الذي خصه كله بالحب الإلهي» وديوان 
شعره الذي» وان ضم بين طياته العديد من الأغراض» إلا أنه يذخر بهذا النوع من الفيض الإلهي» 
فلقد أطل علينا في قصائد كثيرة بهيامه نحو خالقه» وصبوته نحو العالم العلوى. 
وكان من شعره في الحب الإلهي(الدماصى:٤٠)‏ : 
ليس يدرى الغير ما طعم الهوى إنما يدريه من ذاق الهوى 


والهوى لولا الهوى ما هويت نفسى من ذاق الهوى غير الهوى 
أول الحب هوى نعلمه عندنا فالعشق من حكم الهوى 
لا تذمن الهوى يا عاذلى إنما للمرء فيه ما نوى 


وكذلك أسهم ابن الفارض بفيض غزير في مجال الحب الإلهي» حتى لقب بسلطان 
العاشقين» فقد أخذ عليه الحب كل سبيلءوملك عليه الجمال كل جارحة من جوارحه؛ حتى ليبدو 
وكأنه خلق محبًا بطبيعته» منجذيًا على كل جميل بفطرته» وهو فيما انجذب إليه قلبه من آيات 
الجمال» وما اضطرم في قلبه من انفعالات الحبء لم يكن واحدًا من هؤلاء العشاق الذين يتقيدون 
في عشقهم بقيود الحسء أو يندفعون في وجدهم مع شهوات النفس» أو يتخذون موضوع عشقهم 
من هذه الصورة الحسنة المعينة أو تلك» ولكنه كان عاشقًا من طراز آخرء أخذ نفسه بالمجاهدة 
والتصفية» وقلبه بالرياضة والتنقية» وانصرف عن كل ما في العالم المادى من زخرف» وانما كان 
كذلك لأن محبوبته التي تغنى بحبهاء وسبح بجمال ذاتها لم تكن مخلوقة من هذه المخلوقات التي 
تمتلئ بذكرهم صفحات الحب والغرام» عبر مراحل تاريخية متعددة..إن محبوبته هي الذات الإلهيةء 
حيث الجمال المطلق والخير التام» والحق الذي لا يأتيه الباطل من بين يديه أو من خلفه(محمد 
مصطفي حلمى, ؟1955:١٠).‏ 

وعبر ابن الفارض بشعره عن هذا بقوله (محمد مصطفي حلمى: ؟١):‏ 
وصرح بإطلاق الجمال ولا تقل بتقييده لزخرف زينة 
فكل مليح حسنه من جمالها معار له بل حسن كل مليحة 
بها قيس لبنى هام » بل كل عاشق كمجنون ليلى أو كثير عرّة 
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التوكل: 
أكد المولى عزوجل في عدد من آياته كتابه المجيد على ضرورة توكل المؤمن عليه 
سبحائه وتعالى» فمن ذلك على سبيل المثال: 
* ففي سورة آل عمران: (...وَعَلَى الله فلْتَوَكلٍ الْمُؤْمِنُونَ .))١75(‏ 
وفي سورة الأنفال: (..وَمَنْ يوگل عَلَى اللَّهِ ِن الله عَزِيرٌ حَكِيمٌ (ه 4)). 
* وفي سورة يوسف: (...إِنِ الْخكم إل لله عليه كث وَعَلَيْهِ فَليَمَوكلٍ الْممَوَكلُوَ ر۷٠)).‏ 
" وفي الطلاق: (...وَمَنْ يوگل عَلَى الله فهو حَسْبهُ ... (۳))ء وغير هذه وتلك من آيات 
القرآن الكريم. 
وهكذا نجد التوكل قيمةءوقاعدة لابْدَ من الاعتماد عليها وانتهاجها في سلوك المسلم.. 
وقلما نجد أثْرًا مكتوبًا أو مسلوكًا لدى الصوفية إلا ونجد هذه القيمة تحتل مكانًا باررًا. 
لكن المشكلة هناء كما هو الأمر بالنسبة لأمور كثيرة» عندما يختل المعنى» أو يقع تحت 
طائلة سوء التطبيق» وخاصة من حيث الغلو» يكون الخطر..لينقلب التوكل إلى..تواكل! 
وقد اعترف الغزالى بصعوبة قضية التوكل من أجل هذا (الغزالى: إحياء علوم الدين» ج4: 
*» فهو ينقل موقف بعض الصوفية الذين يرون أن الاعتماد على "الأسباب", نقص في عقيدة 
التوحيد» واغفالها كلية هو بمثابة الطعن في السنة وقدح في الشرع؛ وتحقيق معنى التوكل على 
وجه يتوافق فيه مقتضى التوحيد والنقل والشرع في غاية الغموض والعسرء ومن ثم فإن الخوض 
في غمار هذا الموضوع إنما هو مطلب لا يستطيع الوفاء به كما ينبغى أن يكون إلا القليل من 
العارفين!! 
ويؤكد الغزالى أن التوحيد يفرض الإيمان بالتوكل والتسليم به» ومن ثم يكون معنى التوكل 
(إحياء علوم الدين, ج:: 147) "أن ينكشف لك أن لا فاعل إلا الله تعالى» وأن كل موجود من خلق 
ورزق وعطاء ومنع وحياة وموت وغنى وفقرء إلى غير ذلك مما ينطلق عليه اسمء فالمنفرد 
بإبداعه واختراعه هو الله عز وجل لا شريك له فيه» واذا انكشف لك هذا لم تنظر إلى غيره» بل 
كان منه خوفك» واليه رجاؤك» وبه ثقتك» وعليه اتكالك» فإنه الفاعل على الانفراد دون غيره» وما 
سواه مسخرون لا استقلال لهم بتحريك ذرة من ملكوت السموات والأرض» وإذا انفتحت لك أبواب 
المكاشفة» اتضح لك هذا اتضاحًا أتم من المشاهدة بالبصر". 
فإذا جئنا إلى مشكلة "الأسباب" فقد استنكر الغزالى(ج؛: )٠٠٠١‏ أن يؤدى معنى التوكل إلى 
ترك الكسب بالبدن وترك التدبير بالقلب» والسقوط على الأرض كالخرقة الملقاة» وكاللحم على 
العضم» وهذا ظن الجهالء فإن ذلك حرام في الشرع» واستند الغزالى في حكمه هذا على أن الشرع 
قد أثنى على المتوكلين» فكيف ينال مقام من مقامات الدين بمحظورات الدين؟» ومن ثم يؤكد 'إنما 


يظهر تأثير التوكل في حركة العبد وسعيه بعلمه إلى مقاصده» وسعى العبد باختياره» إما أن يكون 
لأجل جلب نافع هو مفقود عنده كالكسبء أو لحفظ نافع هو موجود عنده كالادخارء أو لدفع 
ضار لم ينزل به كدفع السارق والسباع» أو لإزالة ضار قد نزل به» كالتداوى من المرضء 
فمقصود حركات العبد لا تعدو هذه الفنون الأربعة» وهو جلب النافع أو حفظه. أو دفع الضار أو 

ووفقًا لما قال به الإمام الجيلانى تعريقًا للتوكل: أنه تفويض الأمور إلى الله عز وجلء» 
والتنقى عن ظلمات الاختيار والتدبير» فيسكن قلب العبد إلى ما قسمه الله» ويطمئن إلى وعد 
مولاه(يوسف زيدان, ۸۲:۱۹۹۱) . 

ولا يتعارض التوكل عند الجيلانى مع السعى والاكتساب» فالكسب والتوكل (شريعة 
وحقيقة)» فلا يستغنى أحدهما عن الآخرء ففي البداية يكون الكسب والسعى» ثم يكون الجمع 
بينهما بالسعى والكسب بالحركة الظاهرة» مع التوكل بالقلب» وذلك تحقيق الإيمان» فالجوارح 
متحركة في الأسباب» والباطن ساكن لوعد الله. 

لكن الجيلانى يخشى على أهل الأخذ بالأسباب من التعلق بالخلقء والاتكالعلى الدرهم 
والدينار» واعتقادهم أن رزقهم من الأسباب» فهذا عند الإمام الجيلانى شرك خفي! فإن توكلوا على 
الأسباب ونسوا الرزاق واطمئنوا لذلك» فذلك شرك أخفي من الأول! وقد استشهد الجيلانى في 
الكسب والتوكل بحال سفيان الثورى» فقد كان في بدايته وطلبه للعلم يكسب ويدخر المال» حتى إذا 
حصل العلم» وعرف الحق عز وجل» أنفق كل ما معه على الفقراء في يوم واحد» وقال قولته 
المعروفة: لو أن السماء حديد لا تمطرءوالأرض صخر لا تنبت» واهتممت برزقى» لقلت إنى 
كافر!! 

وهذا ما يتسق مع المبدأ الصوفي المبكرء على لسان الجنيد: من طعن في الكسب» فقد 
طعن في السنةء ومن أنكر التوكل فقد أنكر الإيمان(يوسف زيدان: ؟4). 

والتوكل عند القشيرى هو في أبسط تعاريفه: اختيار الله وكيلاًء ولا يكون ذلك إلا بقطع 
العلائق عن الدنيا والخلائق» بل أكثر من ذلك: قطع الوشائج الخفية التي تصل الإنسان بتدبيره» 
أو في عبارة أدق» بشعوره بالقدرة على التدبيرء لأن الثقة في الله الوكيل» ينبغى ألا يعتورها أدنى 
ريب» أو تحيز أو تردد (إبراهيم بسيونى, .)٠٥۰:۱۹۷۲‏ 

ويزيد القشيرى شرحه لمعنى التوكل من المنظور الإلهي» بأن 'الوكيل"؛ وكيل» على وزن 
'فعيل" بمعنى مفعول» فمن عرفه وكل إليه أموره» فهو المتولى لأحوال عباده» يصرفهم على من 
یشاء» ویختار» وإذا تولى أمر عبد يجميل عنایته» كفاه كل شغل» وأغناه عن كل غيره» فلا 
يستكثر العبد حوائجه لعلمه أن كافيه مولاه. وينبهنا القشيرى إلى أن من يجعل المخلوق وكيلاً لهء 
فإنه يسأله الأجرء وقد يخونه في ماله» وقد يخطئ في تصرفه»ء أو يخفي عنه الأصوب» والأرشد 
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لصاحبه» ومن رضى بالل وكيلاً أعطاه الأجرء وحقق ماله» وأثنى عليه» ولطف به في دقائق 
أحواله بما لا تهتدى إليه آماله» ومن جعل الله عز وجل وكيله لزمه أيضًا أن يكون وكيلاً لله 
سبحانه على نفسه في استثناء حقوقه وفرائضه. 

ولكن» هنا يبرز السؤال: إذا كان القشيرى وغيره من الصوفية يعتمد في التوكل على 
طريق حدده في رسالته من حيث التدرج في قطع الأسباب» والتخلص من أعبائهاء إلى أن يصل 
إلى السبب الأول وهو الله عز وجلء أوليس هذا مما يتعارض مع الكسب والارتزاق» واشتغال 
الإنسان في الحياة بعمل من الأعمال.. وبمعنى آخرء أليست هذه الدعوة إلى التوكل تنتهي عمليًا 
إلى صورة من صور التواكل؟ 

إن الأصل الدينى لها أن الإسلام أمر بالسعى في مناكب الأرض والارتزاق» ونص على 
أن العمل شرف وكرامة» وكان نبى الإسلام نفسه صورة صادقة للرجل الذي يكسب قوته من 
عمله» وكان يقول:'لأن يحتطب أحدكم حزمة على ظهره خير له من أن يسأل الناس» ترده 
اللقمة واللقمتان", وحين بلغ النبى صلى الله عليه وسلم أن شخصًا كان في سفرة» لا يصنع شينًا 
سوى تلاوة الأدعية وهو راكبء ولا يترك بعيره إلا للصلاة» سأل النبى رفاقه: 'فمن كان يكفيه 
علف بعيره» واصلاح طعامه؟ قالوا: كلنا ..قال: كلكم خير منه" (إبراهيم بسیونی .)۲٥۲:‏ 

ومن هنا حرص القشيرى على الحث على الارتزاق» وعدم الارتكان إلى المسألة (من قعد 
في زاوية أو مسجد أو خانقاه فقد سأل)» واستند في هذا إلى قوله تعالى في سورة العنكبوت: 
(..فَابْتَغُوا عِنْدَ الله الرَرْقَ وَاعْبْدُوهُ وَاشْكْرُوا لَه إِلَيْهِ تُرْجَعُونَ/17)).وتأمل هذه الآية يدلنا على أنه 
عز وجل قدم ابتغاء الرزق على الأمر بالعبادة» لأنه لا يمكنه القيام بالعبادة إلا بعد كفاية الأمرء 
فبالقوة يمكنه أداء العبادات (إبراهيم بسيونى: 107). 

ونقل (عبد الرحمن بدوى, 1970: 108) عن "حاتم الأصم'؛ من علماء القرن الثالث الهجرى 
تعريفه للتوكل بأنه: طمأنينة القلب بموعود الله تعالى» فإذا كنت مطمئنًا بالموعود استغنيت غنى 
لا تفتقر (معه) أبدَا. 

وهذا التعريف من أدق ما قيل في التوكل» فالتوكل بحسب هذا التعريف حالة طمأنينة 
للنفس بما وعد الله به من الرزق والخير في الدنيا والآخرة» وتظهر قيمته إذا عرفنا أن التوكل قد 
اتخذ عند بعض الصوفية معنى مرذولاًء استنكره الغزالى فقال في الإحياء (ج4, ص ۲۲۸): 'وقد يُطن 
أن معنى التوكلترك الكسب بالبدن» وترك التدبير بالقلب»والسقوط على الأرض كالخرقة الملقاة؛ 
وكلحم على العضم» وهذا ظن الجهالء فإن ذلك حرام في الشرع ...إنما يظهر تأثير التوكل في 
حركة العبد". 
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ثم إن التوكل سيتسع معناه بعد ذلك بحيث يشمل الاعتقاد» كما نرى ذلك عند بعض 
متأخرى الصوفيةء وبه أخذ 'طاش كبرى زاده" في كتابه (مفتاح السعادة) فقال: '"لابْدَ لمن يتوكل 
على الله أن يعتقد اعتقادًا جازمًا أنه لا فاعل غيره» يعتقد معه تمام العلم والقدرة» ثم تمام العطف 
والعناية والرحمة بجملة العبادء فإن لم يعتقد بأحد هذه الأمور لم يتم توكله" (ج۲» ص .)4٠١-404‏ 

وحاتم الأصم يربط مقصوده من التوكل بما يراه من أن المؤمن لا يُغلب عن خمسة 
أشياء: عن الله عز وجلء وعن القضاءء وعن الرزق» وعن الموت» وعن الشيطان"» فما دام لا 
يُغلب عن هذه الأمورء فلابْدَ له من التفويض إلى اللهء وهو التوكل 

وحكايته مع علماء المدينة المنورة تتصل بموضوع التوكل» فقد جاءوا لتحديه»ء فسألوه : ما 
تقول في رجل يقول: اللهم ارزقنى؟ قال حاتم: متى طلب هذا الرزق: في الوقتء أم قبل الرزق؟ 
قالوا: ليس يُفهم هذا يا أبا عبد الرحمن. قال حاتم: إن كان هذا العبد طلب الرزق من به في وقت 
الحاجة فنعم» والا فأنتم عندكم ... ودراهم في أكياسكم 0 في منازلكم» وأنتم تقولون: اللهم 
ارزقناء قد رزقكم الله فكلوا وأطعموا إخوانكم -حتى قالها ثلاثًا- فلا تسألوا الله حتى يعطيكم. أنت 
عسى أن تموت غدّاء وتُكَلّف هذا على الأعداء» وأنت تسأله أن يرزقك زيادة؟!» أى أن طلب 
الرزق لا ينبغى أن يكون إلا وقت الحاجة فقطء فهذا جائزء أما قبل الحاجة أو عند وجود الرزق 
فلا يجوز مطلقًاء وهذا هو التوكل(عبد الرحمن بدوى, 1910 57؟). 

لكن الغلو في فهم التوكل دفع البعض مثل عطاء الله السكندرى أن يطالب المسلم بما 
يشير إليه عنوان كتابه (التنوير في إسقاط التدبير)» على أساس أن التوكل يفضى إلى عدم 
التدبير (ابن عطاء الله, ۱۹۷1: ۲۸)» مستندا في هذا إلى ما أوصله إليه فهمه لقوله تعالى في سورة 
النساء (قَلَا وَرَبَكَ لَا يُؤْمِنُونَ حَنَّى يُحَكُمُوكَ فِيمَا سَّجَرَ بَيْنَهُمْ د ثم لا يَجدوا في في أَنْفْسِهِمْ حَرَجًا مما 
قَضَيْتَ وَيُسَلَّمُوا تَسْلِيمًا (50))» فقد فهم ابن عطاء الله هذا على أنه يعنى أن الإيمان الحقيقى لا 
يحصل إلا لمن حكم الله ورسوله على نفسهء قولاً وفعلا وأخذًا وتركّاء وحبًا وبغضّاء ويشمل ذلك 
حكم التكليف وحكم التصريف والتسليم» والانقياد واجب على كل مؤمن في كليهماء فأحكام 
التكليف: الأوامر والنواهي المتعلقة باكتساب العباد» وأحكام التصريف.وهو ما أورده عليك من قهر 
المراد»ء ويكون هذا مؤديًا إلى أن حقيقة الإيمان لا تصل إليك إلا بأمرين:وهما: الامتثال لأمره: 
والاستسلام لقهره. 

وكذلك قوله تعالى في سورة القصص: (وَرَنُكَ يَحْلّقْ ما يَشَاءُ وَيَحْمَارُ ما گان لَهُمْ الْخِيرَةُ 
سُبْحَانَ الله وتَعَالَى عَمَا يُشْرِكُونَ (5)). 


فقد رأى ابن عطاء الله أن تحليل هذه الآية يتضمن عدة معان مثل (ص :)0١‏ 


1۹۳ 


- إلزام العبد بترك التدبير مع اللهء لأنه إذا كان يخلق ما يشاءء فمن لا خلق له» لا تدبير له 
يقول تعالى في سورة النحل (أَهْمَنْ يلق كَمَنْ لا يَحْلْقْ أَقَلَا تَدَكَرونَ (۱۷))» ويتضمن قوله 
تعالى (ويختار) انفراده بالاختيار» وأن أفعاله ليست على الإلجاء والاضطرارء بل هو على 
نعت الإرادة والاختيار» وفي ذلك إلزام للعبد بإسقاط التدبير والاختيار مع الله تعالى» إذ ما 
هو له لا ينبغى أن يكون كذلك. 
- وقوله عز وجل (ما كان لهم الخيرة) يحتمل وجهين: 
أحدهما: لا ينبغى أن تكون لهم الخيرة وأن يكونوا أولى بها من الله عز وجل. 
وثانيهما: ما كان لهم الخيرة» أى ما أعطيناهم ذلك» ولا جعلناهم أولى مما هنالك. 
- وقوله 'سبحانه وتعالى عما يشركون”, أى تنزيهًا لله أن يكون لهم الخيرة معه. 
وبينت الآية أن من ادعى الاختيار مع الله فهو مشرك» مدعى الربوبية بلسان حاله»وان تبرأ 
من ذلك بما قاله. 
- وفي الآية الثالثةء حيث يقول تعالى في سورة النجم: (أَمْ للْإِنْسَانِ مَا تَمنَى (4 ۲) فَللّهِ الْآخرَةُ 
وَالْأُولَىزه ؟)» فيها دلالة على إسقاط التدبير مع الله بقوله: أم للإنسان ما تمنى» أى لا 
يكون» ولا ينبغى لهء وأكد ذلك بقوله تعالى (فلله الآخرة والأولى)ء ففي ذلك أيضًا إلزام 
العبدء ترك التدبير مع الله تعالى. 
ويبلغ ابن عطاء الله الذروة بقوله شعرًا (ص :)١١6‏ 
وكن عبده وألق القياد لحكمه واياك تدبيرا فما هو نافع 


أتحكم تدبيرا وغيرك حاكم أأنت لأحكام الإله تنازع 
فمحو إرادة كل مشيئة هو الغرض الأقصى فهل أنت سامع؟ 


لكن هناك من الصوفية من لم ينكروا طريق التكسبء كما ورد في (الكلابادى, »)٠١۷:۱۹۸۰‏ 
ففي بابه الثلاثين نجده معنونا ب (قولهم في المكاسب)ء ليؤكد على أن هناك إجماعًا(!!) على 
إباحة المكاسب من الحرف والتجارات والحرث» وغير ذلك مما أباحته الشريعة عن تيقظ وتثبت 
وتحرز من الشبهات» وأنها تعمل على التعاون وحسم الأطماع ونية العود على الأغيار والعطف 
على الجارءوهي عندهم واجبة لمن ربط به غيره ممن يلزمه فرضه. 


الصبر: 

فطريق الحياة ليس مفروشا بالورود والرياحين» وهو ليس في كل الأحوال مستويًا ممهداء 
بل أحيانًا ما تظهر به حفر ومطبات» وتوضع فيه الأحجار والمتاريس» بل وربما الأشواك 
والحراب» مما يتطلب من الإنسان التحسب والنظر بعين الاعتبارء وربما أكثر من غيره» يفرض 
"الصبر" كقيمة على الإنسان عدم التعجل» والتريث» وضرورة التحمل. 
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واذا كان الصبر ضرورة لكل إنسان فهو أكثر أهمية لسالك طريق التصوف لما يكون 
مطلوبًا منه فيه من مجاهدات ورياضات» فضلاً عن تحمل المشاق وشظف العيش» وما قد يجره 
الزهد من خشونة عيشء فأوجب الصوفية على تلاميذهم» وعلى أنفسهم قبل هذا التمسك بالصبرء 
والاعتماد عليه. 
وقد نظر الصوفية إلى كتاب الله فوجدوا فيه آيات تحث على الصبرء مثل قوله تعالى: 
- في سورة هود: (وَاصْبرْ فَإِنَّ الله لا يُضِيعْ أَجْرَ الْمُحْسِنِينَ ))11١(‏ 
- وفي سورة النحل: (وَاصْيِرُ ومَا صَبْرْكَ إل باللّه ولا تخرّن عَلَيْهِمْ وَل تك في ضَيْقٍ مما 
يَمْكُرُونَ 077)). 
- وفي سورة لقمان: (...وَاصْيرْ عَلَى ما أَصَابَكَ إِنَّ دَلِك مِنْ عَزم الْأمُور 10).. 
وآيات أخرى كثيرة تؤكد على ضرورة الصبر على ما يتطلبه طريق الجهاد والإيمانءوالحياة 
عات من مات د مانا 
ويربط الغزالى (إحياء علوم الدين, ج٤ )٠١‏ بين الصبر والشكرء ومن هنا فقد أكد على أن 
الإيمان نصفين: نصف صبر ونصف شكرء وهما أيضًا وصفان من أوصاف الله تعالى» واسمان 
من أسمائه الحسنى» إذ سمى نفسه صبورًا وشكوراء فالجهل بحقيقة الصبر والشكر جهل بكلا 
شطرى الإيمان» ثم هو غفلة عن وصفين من أوصاف الرحمن» ولا سبيل إلى القرب من الله 
سبحانه وتعالى إلا بالإيمان» وكيف يتصور سلوك سبيل الإيمان دون معرفة ما به الإيمان ومن به 
الإيمان؟ والتقاعد عن معرفة الصبر والشكر تقاعد عن معرفة من به الإيمان» وعن إدراك ما به 
الإيمان. 
وقارن الغزالى بين حال البهيمة التي تحكمها الشهوات واللذائذء فتندفع إليهاء طبعًا بلا تدبر 
ولا روية» بينما حال الإنسان مغايرة» فهو لا يمتلك فقط تلك اللذائذ والشهوات التي لدى البهائم» بل 
يزيد عليها بأنواع أخرى يفتح أبوابها ويعمقها العقل والطموح وأعمال القلب» لكن الله عز وجل لم 
يتركه بلا دليل» ولا قوة مقاومة» فكان دور الدين» ودور الإيمان بالله» ويسمى الغزالى مطالبة 
الشهوات بمقتضياتها: باعث الهوى» ومن ثم يكون ما يشبه القتال بين باعث الدين»وباعث 
الهوى..ويكون هدف هذا القتال هو التسيد على القلب» ويكون الصبر بالتالى عبارة عن ثبات 
باعث الدين في مقابلة باعث الشهوة» فإن ثبت حتى قهره واستمر على مخالفة الشهوةء فقد كتب 
النصر للمنحاز إلى الله» والتحق بالصابرين» وان تخاذل وضعف حتى غلبته الشهوة ولم يصبر 
في دفعهاء التحق بأتباع الشياطين (إحياء علوم الدينء ج٤:٠٠).‏ 
ونقل (القشيرى, الرسالة القشيرية, 144:1977) أقوالاً عدة عن أهمية الصبر وضرورته؛ وثواب 
السالك طريقه» سواء من أحاديث لرسول الله صلى الله عليه وسلم» أو على بن أبى طالب عليه 
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السلام» فضلاً عن عدد من رجال التصوف الكبارء مثل قول ابن عطاء بأن الصبر هو الوقوف 
مع البلاء بحسن الأدب» وقول ذى النون معرقًا الصبر بأنه: التباعد عن المخالفات» والسكون عند 
تجرع غصص البلية» واظهار الغنى مع حلول الفقر بساحات المعيشة. 
أما إبراهيم الخواص فقد قال: الصبر: هرب أكثر الخلق من حمل أثقال الصبر فالتجئوا إلى 
الطلب والأسباب واعتمدوا عليها كأنها لهم أرباب (الطوسى, .)75:195٠‏ 
ووقف رجل على الشبلى فقال له: أى صبر أشد على الصابرين: 
قال: الصبر في الله. 
قال: لا 
فقال: الصبر لله. 
فقال الرجل: لا 
فقال: الصبر مع الله. 
فقال: لا. 
قال: فغضب الشبلى وقال: ويحك» فإيش؟! 
فقال الرجل: الصبر عن الله عز وجل !! 
ضرورة التأدب بشيخ: 
ولا يتسنى للمريد وهو طالب العلم والطريق الصوفي أن يسلك إلا بالاسترشاد بشيخ يبصره 
بعيوبه ويطلعه على خفايا الآفات ويسلك به طريق تزكية النفسء وكما لا بد للمريض من طبيب» 
كذلك آفات النفس أمراض باطنة يحتاج فيها المريد إلى طبيب عارف بأحوال النفوسء كما لا 
تستوي أمراض الأبدان ولا أدواؤهاء كذلك آفات النفوس تحتاج إلى شيخ عالم بنفوس المريدين بما 
هو غالب على كل منهم من الخلق السيئ من المعالجة ثم يعين له الطريق. وكما أن على 
المريض أن يمتثل لأمر الطبيب» كذلك حال من عزم على الاسترشاد عليه أن يبحث عن شيخ 
من أهل الطريق» فإذا وجده فليتمثل لما أمر ولينته عما نهي وزجرء وليس الشيخ ليبصره نفسه 
فحسبء وانما لأن سبيل الله غامض فلاب من مرشد يبين دلائله ويحذر غوائله ويميز للمريد 
مسائله عند اشتباه الواردات والأحوال فيكون بمنزلة الطبيب للمرضى والإمام العدل للأمة 
الفوضى (أحمد محمود صبحي : ۱۹۹۹ء ص145١).‏ 
ويكاد الصوفية يجمعون علي ضرورة الشيخ لسلوك الطريق وان تفاوتت عباراتهم في 
ضرورته بين متطرف كالبسطامي: من ليس له شيخ فشيخه الشيطان» وبين معتدل كالدقاق: 
الشجرة إذا نبتت بنفسها من غير غارس فإنها تورق» لكن لا تثمر: كذلك المريد إذا لم يكن له 
أستاذ. 
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والشيخ في خاطر المريد يمثل القوة العلياء وإذا اعتاد تمثل قوة مهيمنة عليه» ترده إلى 
الجادة وتكبح جماحه»ء اعتاد في الوقت نفسه أن يصغر من شأن نفسه وتهيأ لتمثل قوة أعظم 
وأشمل إذا ماجلا عن الخلائق حتى عن شيخه. والحاجة إلي الشيخ في نظر القشيري ترجع إلى 
أن التصوف ليس علمًا كسائر العلوم يؤخذ من الورق» وليس علم ابتداع ولكن علم اتباع» وهذا 
يتطلب اكتساب فوائد في كل وقت وعند كل موقفء وما أشد ما تتغير الأوقات على السالك» وما 
أسرع ما تتلون المواقف» ومهمة الشيخ في هذه الأحوال» أن يبادر بنجدة المريد» وأن يراعي في 
كل موقف ووقت حرمة الشريعة» فلربما لاح للعبد شئ لا قبل له به من الكشوف التي قد تنبهر 
قبل الأوان» فتأخذ بمجامع لبه» وتستلب وعيه» فتشتت جهوده» أو يصدر عنه ما لا يليق (إبراهيم 
بسيوني, ص ۲۰۴). 

ويستشهد السهروردى (5575- ”175 ه) بما ورد في الخبر عن الرسول الله صلى الله 
عليه وسلم: والذي نفس محمد بيده لئن شئتم لأقسمن لكم أن أحب عباد الله تعالى إلى الله الذين 
يحببون الله إلى عباده ويحببون عباد الله إلى الله ويمشون على الأرض بالنصيحة. ويؤكد 
السهروودى أن هذا الذي ذكره رسول الله هو رتبة المشيخة والدعوة إلى اللهء لأن الشيخ يحبب الله 
إلى عباد حقيقة ويحبب عباد الله إلى الله. ورتبة المشيخة من أعلى الرتب في طريق الصوفيةء 
فأما وجه كون الشيخ يحبب الله إلي عباده فلأن الشيخ يسلك بالمريد طريق الاقتداء برسول الله 
صلى الله علية وسلم» ومن صح اقتداؤه واتباعه أحبه الله تعالى لقوله: هَل إن كُنْتْم تُحِبُونَ اللّه 
فَاتِعُونِي يُحْبِبْكُمْ الله" ووجه كونه يحبب عباد الله تعالي إليه» أنه يسلك بالمريد طريق التزكية: 
وإذا تزكت النفس» انحلت مرآة القلب» وانعكست فيه أنوار العظمة الإلهية » ولاح فيه جمال التوحيد 
فأحب العبد ربه لا محالة» وذلك ميراث التزكية» قال تعالي:'قد أفلح من زكاها". وفلاحها بالظفر 
بمعرفة الله تعالي» وأيضًا مرآة القلب إذا انجلت» لاحت فيها الدنيا بقيمها وحقيقتها وماهيتهاء 
ولاحت الآخرة ونفائسها بكنهها وغايتها فتنكشف للبصيرة حقيقة الدارين وحاصل المنزلين» فيحب 
العبد الباقي ويزهد في الفاني فتظهر فائدة التزكية وجدوى المشيخة والتربية (السهروردى ”أبو حفص”, 
9 ص 1۰ ) . 

وحتى يدخل المريد في صحبة الشيخ» فهناك رسوم ( خطوات وأفعال) لذلك إذا تمت كان 
عليه الالتزام بها. ويستشهد السهروردى بما رواه عباد بن الوليد بن عبادة بن الصامت حيث أخبر 
عن أبيه قال: بايعنا رسول الله صلى الله عليه وسلم علي السمع والطاعة في العسر واليسرء وألا 
ننازع الأمر أهله وأن نقول بالحق كنا ولا نخاف في الله لومة لائم. 

والتوبة فرض على جميع المؤمنين لقوله تعالى: 'وَتُوبُوا إلى الله جميعاً أَيْهَا المؤمثون' 
(النور/ )"١‏ وقولة عز وجل: اومن لَمْ يَثبْ فَأوْلَِكَ هُمْ الظَالِمُونَ' (الحجرات/١١).‏ قال بعض 
مشايخ الصوفية غفلت عن التوبة لذنب ارتكبته أشد من ارتكابه ومن (وافته) المنية قبل التوبةء 
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فأمره إلى الله تعالى: 'إِنَّ ريك لذو مَغْفِرَةِ لتاس عَلَى ظَلْمِهِمْ' (الرعد/1)» ووقتها باق ما لم تبلغ 
الروح الحلقوم (السهروردي”أبو نجيب ضياء الدين”, ص04). 

ويؤكد السهروردى أن تحكيم المريد شيخه إحياء لسنة تحكيم الأمور رسول الله قال تعالى: 
قلا وَرَيّكَ لا يُؤْمِنُونَ حى يُحَكَمُوكَ فيمَا شَجَرَ بَيْنَهُمْ ثُمَ ل يَجدُوا في أَنفْسِهِمْ حَرَجَا مَمًا قَضَيْتَ 
وَيْسَلّمُوا تَسْلِيمًا” (النساء/15). وسبب نزول هذه الآية أن الزبير بن العوام اختصم هو وآخر إلى 
الرسول في شراج من الحرة (والشراج مسيل الماء) كانا يسقيان به النخل» فقال النبى عليه السلام 
للزبير: اسق ثم أرسل الماء إلي جارك» فغضب الرجل وقال قضى رسول الله لابن عمته» فأنزل 
الله تعالي هذه الآية يعلم فيها الأدب مع رسول الله صلي عليه وسلم شرط المريد مع الشيخ بعد 
التحكيم (السهروردى. ص١7).‏ 

ومما يصور علاقة المريد بالشيخ قول السهروردي أن المريد يصبح جزءا من الشيخ كما 
أن الولد جزء من أبيه. هذه ولادة طبيعية وتلك ولادة معنوية. كان الشيخ عندما يخلع على المريد 
الخرقة يعتبر ذلك رمرًا على أن المريد قد انخلع من إرادة نفسه وفني في الشيخ فلم يعد له في 
نفسه اختيار (نيكسلون, ص 00). والمعني الملحوظ في خلع الخرقة على المريدين أن يد الشيخ تنوب 
عن يد النبى صلى الله علية وسلم »لأن تسليم المريد للشيخ تسليم لله ورسوله» ويسترشدون بقوله 
تعالى: 'إنّ الَدِينَ يُبَايِعُوتَكَ إِنَّمَا يُبَايِعُونَ اللّهَ يَدْ الله قوق أَيْدِيهِمْ" (الفتح/١٠).‏ 

وهم يسمون الزمن الذي يمضيه المريد في صحبة الشيخ وتحت رعايته زمن الارتضاع؛» 
والشيخ يعلم متى يحين أوان الفطام للمريدء فلا ينبغي للمريد أن يفارق الشيخ حتى يأذن له» ويقول 
السهروردي أن قدماء الصوفية اختاروا حياة العزلة لخوفهم من الأخطار التي يستهدفون لها في 
حياة الجماعة» وأن الصوفية الذين يعيشون في الخلوات يتغلبون على هذه الأخطار بقوة حبهم 
وصدق حالهم» فالمريد الصادق إذا دخل تحت حكم الشيخ وصحبه وتأدب بآدابه يسرى من باطن 
الشيخ حال إلى باطن المريد كسراج يقتبس من سراج. وكلام الشيخ يلقح باطن المريدء وينتقل 
الحال من الشيخ إلى المريد بواسطة الصحبة وسماع المقال (عوارف المعارف. ص١7).‏ 

وقد احتفظ الصوفية للمريد بحرية اختيار شيخه» وحددوا للشيخ مواصفات ومؤهلات لابْدَ 
أن تتوافر فيه ليستحق أن يكون شيخًا مرشداء فعلي المريد قبل أن يلقي بنفسه بين يدى أستاذ أن 
يتبين صفاته ومؤهلاته أولاً. قال الجنيد: لايستحق الرجل أن يكون شيخًا حتى يأخذ حظه من كل 
علم شرعي» وأن يتورع عن جميع المحارم» وأن يزهد في الدنياء وألا يشرع في مداواة غيره إلا بعد 
فراغه من مداواة نفسه» وحتى يكون على علم يهدي به العباد. فإذا مرض مريده بسبب شبهة في 
علم التوحيد داواه. وإذا تحير في مسألة من مسائل الفقه أفتاه. ويشترط أن تكون لديه قناعة بالغنى 
عن الناس» وأن يخاف ويخشى من المعاصى والأدناس» وأن يلازم العمل بالكتاب والسنة (علي 
سال ص ۲۸). 
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وحذر الجنيد ممن لم يكن متصقًا بالكمال في الدين» وممن يخالف الشريعة من مدعي 
الأحوال» فقال: 'وإياك أيها المريد ومتابعة من لم يكن على غير هذه الصفات» ومن جنود 
الشيطان» زن أقواله بميزان الشريعة والطريقة» فإن رأيت منه شينًا مخالفا للشرع فاتركه حتي وإن 
كان ذا حال صحيح» فما عليك في رده بحكم الشرع من بأس» وألا تتخذه مرشدًا. قال الشيخ أبو 
مدين: ليس شيخك من شهدت له ذاتك بالتعظيم» وشهد له سرك بالتقويم» شيخك من هذبك 
بأخلاقه وأدبك بإطراقه» وأنار باطنك بإشراقه. 

وقال أبو الحسن الشاذلي: إذا رأيت رجلاً يسكن إلي الرياسة والتعظيم» فلا تقربن منه؛ وإذا 
رأيت من يستغني بعلمه (أى عن علوم الشرع) فلا تأمن جهله» وإذا رأيت رجلا يدعى مع الله حالاً 
يخرجه عن الشرع» فلا تقربن منه. ومن كلامه في حرية اختيار المريد لشيخه قوله (علي سالم, 
ص۲۹) اصحبونى ولا أمنعكم أن تصحبوا غيرى» فإن وجدتم منهلاً أعذب من هذا فردوه. 

ومن الخطأ أن يظن ظان -كما يؤكد بعض الصوفية- أن الإرث الروحي وقف علي ذرية 
الشيوخ» بل إن ذلك مشروط بالتقوى والكفاءة» وبنفس المؤهلات والصفات المشروطة في الشيخ 
من أبنائه صليّاء كان أتم وأكمل» ويستشهدون في ذلك أنه قد اتفق أن ورث بعض الأنبياء وآباءهم 
لما ساروا سيرتهم» فورث إسماعيل واسحق النبوة عن أبيهما إبراهيم عليهم السلام.كما ورث يعقوب 
النبوة عن إسحقء وكما ورث سليمان داود عليهم السلام ومبدأ المتابعة أقره القرآن الكريم» قال 
تعالى مخاطبًا إبراهيم عليه السلام: "ي جَاعِلْكَ للئاس إِماماً فَالَوَمِن ذُريَتِي قال ل ينال عَهْدِي 
الظَالِمِينَ" (البقرة/١١٠)»‏ كما قال جل شأنه حاكيًا أيضًا عن إبراهيم عليه السلام: فمن تبعني 
فإنة مني وَمَنْ عَصَانِي فإك غَفُورٌ رُحِيمٌ' (إبراهيم/١۳)ء‏ وقال تعالي حاكيا لنوح عليه السلام عن 
ولده: 'إِنَّهُ لَيْسَ مِنْ أهلك إِنَهُ عَمَلْ غَيْرُ صَالِح" (هود/1؛). وتبين من هذا أن الإرث الروحى 
يتوقف على المتابعة والحب والتقوى سواء أكان ذلك في أولاد الشيوخ صلباء أو كان في الأتباع 
الأتقياء الذين ليسوا من أولاد الشيوخ صلبّاء فإن الحب والمتابعة يجعلان التابع جزءا من المتبوع 
وان لم يكن من أهله وذريته» جاء في الحديث الشريف: 'سلمان منا أهل البيت"» وسلمان ليس 
هاشميًا ولا قرشيًا ولا عربيًا» بل كان فارسيّاء ولكن الذي جعله من أهل البيت هو حبه لنبي صلى 
الله عليه وسلم ومتابعته له (علي سالم, ص١؟).‏ 

وحذر أبو نجيب السهروردى المريد من أن يفسد بدايته» بقول المثنين ومدح المادحين» بل 
يرجع إلي ما يعرف من نفسه» كما قيل: ليس سماع الألفاظ كمشاهدة الألحاظء ويعود نفسه صيام 
النهار وقيام الليل وخدمة الإخوان» قال الجنيد كل مريد لا يعود نفسه صيام النهار وقيام الليل 
فكأنه تمنى مالا يصلح له؛ ثم يراعى(إنفاق) أوقاته في ضرب من الخيرء فإن الوقت إذا فات لا 
يدرك » قال النبى صلى الله عليه وسلم: "لا ينبغى للعامل أن يكون شاخصًا إلا في ثلاث: مرمة 
لمعاش» أو تزود لمعاد» أو لذة في غير محرم» وقال علي رضى الله عنه: ينبغى للمؤمن أن يكون 
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له أربع ساعات من النهار: ساعة يناجى فيها ربه» وساعة يحاسب فيها نفسه» وساعة يأتى فيها 
العلماء الذين يبصرونه بأمر الله وينصحونه» وساعة يخلى بين نفسه ولذاتها فيها يحل 
ويجمل (السهروردى؛ ص 056). 

وعلي المريد ألا يكتم سره عن شيخه»ء بل أن يعرض عليه كل ما يجد قلبه من الأحوال 
من فتور أو نشاط أو التفات» وأن يذكر له كل خطرة من الخطرات تجول بباله» إذ لو كتم نفسًا 
من أنفاسه عن شيخه فقد خانه في صحبته؛ بل على المريد أن يكشف لشيخه جميع عيوب نفسه؛ 
وان لزم عن ذلك كشف حاله لأن الشيخ كالطبيب وحال المريد كالعورة والعورة قد تبدى للطبيب 
لضرورة التداوى» ولو وقع له مخالفة فيما أشار عليه شيخه فيجب أن يقر بذلك بين يديه في 
الوقت» ثم يستسلم لما يحكم به عليه عقوبة علي مخالفته (أحمد محمود صبحي. ص .)٠٤١‏ 

وعلى الرغم من الاستشهادات الشرعية التي ذكرناها نقلا عن بعض الصوفية إلا أن 
ذلك-أى الانقياد والاستسلام- كان للرسول العظيم الذي لا يمكن أن يقاس عليه باتباع نفس 
الطاعة والاستسلام لآخرين. 

وتبدو هذه الصلة محل انتقاد» وقد لقي الصوفية بسببها هجوما مرا وخصوصا إذا قيست 
هذه الصلة بمقاييس التربية الحديثة التي تؤكد شخصية الفرد كأساس لتقويمه لا إلغاء شخصيته 
والقضاء علي إرادته» ولكن الأمور يجب أن تؤخذ بقدر غير قليل من التروى والعمق. وذلك أن 
الصوفية كثيرًا ما يشبهون هذه الصلة بصلة الطبيب بالمريض» والمرض داء نفسي دفين» فلا 
تجوز المقارنة بوسائل التربية الحديثة وإنما بالمحلل النفسيء وفي العلاج النفسي تقوم مثل هذه 
العلاقة حيث يسلم له المريض قياده ويطلع علي كل أسراره ولا يقدم علي أمر حتي يستأذن. كل 
ذلك لضرورة العلاج الذي قد يمتد سنين» ويستند كلا النظامين إلي فكرة الإيحاء الغيرى التي 
تقتضي من جانب المريد أو المريض قابلية تامة للتصديق أو الاستهواء» وتتشابه الطريقتان كذلك 
في الاستناد إلي حتمية الثنائية» ولا يتسنى العلاج إلا بوجود طريقتين: محلل ومريض أو شيخ 
ومريد. 

كذلك يبدو التمائل شديدًا إذا علمنا أن الصوفية كانوا علي وعي بفكرة اللاشعور واستحالة 
إدراك المريض لمكوناته مع ماله من أثر في السلوك» يقول الجنيد: إن سقم الجوارح والأجسام 
أسهل من سقم القلوب والأفهام» لأن الآفات المعترضة علي اليقين سبب البوارء أما الأمراض 
والأسقام الكائنة في الجوارح والأجسام فذلك ضرر يؤمل برؤه ويزول مكروهه وشره» وفي عدم 
وعى المريض أو المريد بهذه الآفات يقول إن أمراض الأبدان يعبر عنها المريض بما يجد من 
ذاته واصفًا ما حل به من بلائه» أما علل القلوب فإن المريض مقصر عن بلوغ نعته» لذلك 
مختلف عن الوصف لما هناك» ومثل هذه العبارة توضح إدراك الجنيد العميق لما يذكره المريض 
أحيانًا من أسباب خاطئة وينبهه إلي حقيقة مكونات العلل التي افتقدها. يقول الجنيد: فالطبيب 
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الخبير البصير يكشف لأهل الأمراض عما وجدوه وينبئهم عن زوال ما فقدوه حتي كان الموصوف 
بالعبارة واللسان منظور إليه بحقيقة العيان» من أجل ذلك كله كان الطبيب أعلم بداء السقيم من 
نفسه وأحق أن يصف له من الدواء ما يكون سببا لبرئه (أحمد محمود صبحي. ص .)۲٤۸‏ 
ويعدد الشقيرى عددًا من الواجبات التي ينبغي علي المريد الالتزام بهاء منها (القشيرى, الرسالة 
القشيريه, ص؟77؟): 
« من شأن المريد إذا كان طريقه خدمة الفقراء والصبر علي جفاء القوم معه» وأن يعتقد أنه 
يبذل روحه في خدمتهم» ثم لا يحمدون له أثرّاء فيعتذر عن تقصيره ويقر بالجناية علي 
نفسه تطييبًا لقلوبهم؛ وان علم أنه برئ الساحةءوإذا زادوه في الجفاء فيجب أن يزيدهم في 
الخدمة والبر. 
" وبناء هذا الأمر (أى التصوف) يقتضى حفظ آداب الشريعة» وصون اليد عن الحرام» 
وحفظ الحواس عن المحرمات. 
* كما لا ينبغى للمريد أن يتصدر للتعليم والتربية إلا بعد تمام التأكد والإقرار له بأنه قد 
استطاع بالفعل أن يتجرد عن شواغل الحياة الدنية الصارفة عن ذكر اشءذلك أنه إن 
تصدر للتعليم وهو مازال متعلقًا بشواغل الحياة الدنيا » فإن تعلمه هذا لن ينفع أحدًا من 
طالبى الطريق. 
ولأن المتصوفة مذاهب وطرق واتجاهات مختلفة المشارب» نجد هنا في هذا الأمر اختلاقًا 
في الرأى لا نريد أن نغرق في تفاصيلة وإنما نضرب مثلاً يفرق بين رأى كل من ابن عربى 
والشاذلى» فإذا كان ابن عربى يلح في تحريم تغيير الشيخ» بل وزيارة غيره بدعوى أن يجد عند هذا 
الآخر ما هو أفضل ,أيسرء إذا هو يرى أن التقلب دليل علي عدم الإخلاص في عبادة الله» نجد 
الشاذلى كان متسامحًا في هذه الناحيةء وكثيرَا ما كان ينصح بعض المريدين بالتوجه إلي غيره من 
الشيوخ إذا كان في ذلك نهوض لحالهم (عبد الحفيظ فرغلى , وعلي القرنى, محي الدين عربى, ص .)1١١8‏ 

ويدافع البعض عما يظهره رأى ابن عربى من تناقض بينه وبين سلوكه الشخصىءفقد 
صحب ابن عربى كثيرًا من الشيوخ قدرهم بعض المترجمين لحياته بخمسة وخمسين شيخّاء علي 
أساس أنه كان متمكنًا من حاله لا يخشى عليه من ذلك التغيير» ولم يكن اصطحابه لهؤلاء الشيوخ 
إلا طلبًا في الاستزادة من (البركة) التي يحملونها ورغبة في التعرف إلى أحوالهم وتواضعًا لهم» أما 
المريد الذي يقدم له ابن عربي هذه النصيحة فهوعرضة للوساوس والأوهام؛ يخشى عليه من تقلبه 
وتردده بين الشيوخ انفراط وانحلال العقد وضياع الإخلاص. 

والحق أن ذلك المنطق ضعيف من جهتين: 

الأول: أن المربى ينبغى أنه يكون قدوة لتلميذه لأنه لو نهي عن خلق وأتى مثله» فإن 


الثانى: أن اقتصار المريد على شيخ واحد سيحرمه فرصة التنويع وتعدد زوايا الرؤية الذي 
يكون له فعله في تسديد النظر والحكم» كما يؤدى إلي نوع من (التحجر) على رأى واحد» والعقول 
متقاوتة» والمشارب متباينة» والأذواق مختلفة. 

كذلك لاينسى القشيرى أن يضع في أعناق الشيوخ واجبات نحو المريدين» تقابل واجبات 
المريدين نحو شيوخهم» فالشيخ ينبغي أن يراعى الفروق الفردية بين المريدين» وألا يكلفهم مالا 
يطيقون» وأن يتدرج في تربيتهم» لأن الطفرة في التشديد» والتكليف قد تأتى بنتائج تخالف ما 
يرجى (إبراهيم بسیونی ‏ ۱۹۷۲ص ۴۰۷). 

ويمكن أن نضيف هنا بعض شواهد في هذا المجال قد تضيف جديدًا إلي جوانب هذه 
العلاقة: فإذا رجع المريد إلي شيخه بالصدق» وجب علي شيخه جبران تقصيره بهمته» فإن 
المريدين عيال علي الشيوخ» فرض عليهم أن ينفقوا عليهم من قوة أحوالهم بما يكون جبرانا 
لتقصيرهم (الرسالة القشيرية, ص .)٠١١‏ 

ولا يجوز للشيوخ التجاوز عن زلات المريدين» لأن ذلك تضييع لحقوق الله» وما لم يتجرد 
المريد عن كل علاقةء لا يجوز لشيخه أن يلقنه شيئا من الأذكارء بل يجب أن يقدم التجربة له 
فإذا شهد قلبه للمريد بصحة العزم» فحينئذ يشترط عليه أن يرضى بما يستقبله في هذه الطريقة بما 
يستقبله من الأسر والذل والفقر والسقام والآلام» وألا يجنح بقلبه إلي السهولة» ولا يترخص عند 
هجوم الفاقات» وحصول الضرورات» ولا يؤثر الدعة» ولا يستشعر الكسل (الرسالة القشيرية, 
ص315). 


نقد ابن الجورى: 

وفي كتابه (تلبيس إبليس. ص )١١١‏ شن ابن الجوزى هجومًا شديدًا على أهل التصوف› 
فأقر بأنهم في مبتدأ أمرهم كانوا يقصدون الأخلاق الفاضلة» ومجاهدة الطبع» وما يرتبط بهذا من 
حلم وصبر وإخلاص وصدق: "...وعلى هذا كان أوائل القوم فلبس إبليس عليهم في أشياء» ثم 
لبس على من بعدهم من تابعيهم» فكلما مضى قرن زاد طمعه في القرن الثانى فزاد تلبيسه عليهم 
إلى أن تمكن من المتأخرين غاية التمكن". 

أما أبرز تلبيس إبليس للصوفية» فهو "أنه صدهم عن العلم وأراهم أن المقصود العملء 
فلما أطفاً مصباح العلم عندهم تخبطوا في الظلمات» فمنهم من أراه أن المقصود من ذلك ترك 
الدنيا في الجملة» فرفضوا ما يصلح أبدانهم» وشبهوا المال بالعقارب» ونسوا أنه خلق للمصالح» 
وبالغوا في الحمل على النفوس» حتى أنه كان فيهم من لا يضطجع تلبيس إبليس:117). 

وأشار ابن الجوزى كذلك إلى ما شاع من وجد وسماع ورقص عند البعض» وشدد في 
النقد على ما ظهر من أفكار مثل الاتحاد والحلول» والمبالغة في الجوع لدى بعض مما أوقعهم في 


حالات فاسدة» فضلاً عن بعض البدع» وخاصة ما كتبه أبو نصر السراج في كتابه المع 
الصوفية". حيث ذكر الكثير من "الاعتقاد القبيح» والكلام المرذول". 

أما أبو طالب المالكى الذي صنف (قوت القلوب) فذكر فيه الأحاديث الباطلة» وما لا 
يستند فيه إلى أصل من صلوات الأيام والليالى» وغير ذلك من الاعتقاد الفاسد. 


المثالية الغربية: كانط. وفشته نموذجًا 


الفصل السادس 
المثالية الغربية: كانط وفشته نموذجًا 


القائمة تطول لو أننا حاولنا رصد ممثلى المثالية الغربية» مثل: ديكارت» وهيجل» وشيللر» 
وغيرهم» مما دفعنا إلى الاقتصار على اثنين» من عمد الفلسفة الألمانية في العصر الحديث» 
وهما: كانط.» وفشته. 


مثالية الاتجاه الكانطى النقدى: 

كان الفلاسفة قبل كانط (11754١54-1١٠18١م)‏ مشغولين بقضية بعينهاء وخاصة أصحاب 
الاتجاه العقلى» مما أرسى في عالم التربية توجهًا نحو محورة العمل التربوى حول المعرفة التي 
يصل إليها العقل» وتتسم بسماته حتى نضمن أن تكون سليمة» وبالتالى كان معيار الصلاحية 
هو: إلى أى حد تتسق المعرفة مع ما يقوم عليه العقل ويرتضيه من قواعد وأسس. ثم إذا 
بكانط» يوجه زاوية الاهتمام إلى جهة أخرىء فبدلاً من أن نتجه إلى فحص ما ينتجه العقل» فلا بُ 
من أن يخضع العقل نفسه إلى الفحص والاختبار» تمامًا كما لا بُدَ للصانع -مثلاً- أن يمسك 
بالآلة التي سوف يعمل بها أولاً ليتأكد إلى أى حد هي صالحة للقيام بوظيفتهاء مما جعل الشعار 
الأساسى لفلسفة الرجل هو "النظر النقدى", وؤسمت فلسفته ككل بأنها تعبر عن "المثالية 
النقدية". 

وقد اعثبر التحول الذي اتجه إليه كانط» مثله مثل الثورة التي قام بها "كوبرنيكوس" الذي 
هدم الفكرة التي سيطرت على الجميع عدة قرون» من حيث الادعاء بأن الأرض هي مركز الكون» 
فإذا بكوبرنيكس يكشف عن حقيقة أن الشمس هي المركز» والأرض هي مجرد كوكبء مثل 
كواكب أخرىء تدور وتلف حول الشمسء فسميت "الثورة الكوبرنيكية"» وهكذا مثلت النظرة النقدية 
لكانط "ثورة معرفية"'. 

والنقد في الاصطلاح العام معناه امتحان شئ من جهة من جهة قيمته» ونقد العقل 
الخاص هو امتحان لقيمة العقل نفسه» من حيث استعماله النظرى الذي يتوخى الحقيقة غاية له 
ونقد العقل العملى هو امتحان لقيمة العقل» من حيث إنه مدبر للعمل»ء وأن غايته ثبوت 
الأخلاقية» وهذا الاستعمال للنقد أدخله كانط في الفلسفةء ولذلك أطلق مؤرخو الفلسفة على مذهبه 
اسم 'النقدية", أو 'الفلسفة النقدية"» وان يكن هو نفسه قد وصف عصره بأنه عصر النقدية التي 
ينبغى أن يخضع لها كل شئ. وإذا كان الدين» باعتبار ما يتسم به من قداسة» والقانون» على 
أساس ما يكون له عادة من جلالء غالبًا ما لا يرحبان بالنقد» مع أن انتفاء النقد هنا قد يعرضهما 


لشبهة تزعزع الأسس التي يقومان عليهاء بينما استعمال النقد إزاءهما يثبتاهما تثبينًا قويّاء وبالتالى 
يكتسبان المزيد من الاحترام والتقدير (عثمان أمين, 50:191). 

وإذا كان كانط قد وضع الملامح العامة الكلية للفلسفة النقدية في كتابه (نقد العقل 
الخالص)ء أو المجرد أو النظرىء فقد أخرج لنا كتابًا آخر بعنوان: (مقدمة لكل ميتافيزيقا مقبلة 
يمكن أن تصير علمّاء .)١178*‏ الذي لم يكن عرضًا موجرًا للنقد بقدر ما كان بيانًا للنشأة 
التاريخية للفلسفة النقدية» والمؤثرات الفلسفية التي تأثر بها الفيلسوف؛ ذلك لأن كانط الذي قدم لنا 
البناء النقدى بكل عظمته في كتاب (نقد العقل الخالص) لم يشر بصراحة إلى الأصول التاريخية 
التي استقى منها فلسفتهء لذلك أراد في الكتاب الثانى أن يكشف عن الروابط التي تربط النقد 
ببعض الفلسفات السابقةء كما أراد أن يبين ما المسائل الفلسفية التقليدية التي دفعه التفكير فيها 
إلى وضع أصول الفلسفة النقدية الجديدة. وإذا كان النقد هنا ليس معناه نقد الكتب والمؤلفات» بل 
الكشف عن حدود العقل في مجال المعرفة» فإن كانط لم يكن بصراحة أول من تكلم بطريقة نقدية 
في الفلسفةء إذ سبقه في هذا المجال "هيوم" الذي اشتهر بنقده الشكاك أو بشكه النقدىء وكذلك 
'لوك". مؤسس النقد السيكلوجى في الفلسفة (كائط, +7:195؟). 

وإذا صح ما كتبه (زكريا إبراهيم, )1١:19178‏ من أن الفلسفة ليست إثبانًا ولا نفيّاء بل هي 
تساؤل واستفهام» فإن هذا يمكن أن يسوغ لنا القول أن نقد كانط هو الفلسفة بعينهاء ما دامت مهمة 
النقد إنما تنحصر أولاً وبالذات في بيان تهافت كل من "الاعتقادية" الإيقانية من جهة» و"الارتيابية" 
الشكية من جهة أخرى»ء من أجل الاتجاه نحو مساعلة العقل عن حدود ومدى قدراته. 

والواقع أن كانط وجد نفسه بإزاء فلسفتين متعارضتين: تيار الفلسفة التوكيدية» الذي كان 
الفيلسوف الألمانى 'فولف" وتيار الفلسفة الارتيابية الشكية الذي كان يمثله الفيلسوف الإنجليزى 
'ديفيد هيوم". وهو قد لاحظ أن الواحد منهما يثبت ويؤكد ويقررء بينما الآخر منهما ينفي» ويسلب 
وينكرء دون أن يكون لدى هذا أو ذاك أى أساس نقدى سليم يستند إليه في عملية الإثبات أو 
عملية النفي» ومن هنا فقد وجد كانط أنه لا سبيل إلى الفصل في الخصومة العنيفة التي قامت 
بين أنصار كل من الطرفين» اللهم إلا بالالتجاء إلى محكمة النقد» من أجل القيام بعملية فحص 
شامل للعقل الخالص نفسه. 

ومعنى هذا أنه لا بْدَ للعقل من أن يضطلع بعملية "فحص ذاتى" يحاول فيها أن يقيم في 
داخله محكمة عادلة تفصل في صحة كل ما تصدر من أحكام» وليست هذه المحكمة -فيما قال 
كانط نفسه- سوى الامتحان النقدى للعقل المجرد أو النظرى. ولا شك أننا إذا عرفنا نوع المعرفة 
الميسرة للعقل» وطبيعة المبادئ التي يستند إليها في هذه المعرفة» فإننا لن نخاطر باسخدام العقل 
في غير ما هو منوط به» وبالتالى فإننا لن نحاول تطبيق مبادئه على أشياء هي بطبيعتها 
متعارضة مع تلك المبادئ» أو خارجة عن نطاقها تمامًا (زكريا إبراهيم, 1959:؟1). 
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وإذا كان لا بُ من وصف يميز فلسفة كانطء قلنا أن شعارها الحقيقى أن الفلسفة هي 
'تشريع العقل", وهذا الشعار متضمن لمنهج كانط كله: ذهاب من "الذات" إلى الأشياءء ومن العقل 
النظرى إلى "الظاهرات» ومن العقل العملى إلى التصرف والسلوك. ويعمد النقد الكانطى إلى 
التحليل "الترانسندنتالى"» فيكشف عن الشروط الضرورية لسير العقل في استعماليه: النظرى 
والعملى» ثم تأتى الميتافيزيقا فتحدد على نحو 'ولانى" جميع المبادئ العقلية تسترشد بها المعرفة 
والأخلاق» وتستخلص من مبادئ النقد الشروط الضرورية لكل علم صحيح» وكذلك الشروط التي 
لا بْدَ منها للفضيلة وللحياة الاجتماعية وللسلام الدائم وللفن والدين (عثمان أمين, 77:19174). 

واذن فالمنهج الكانطى 'النقدى" يظل دائمًا متميرًا عن المنهج "التجريبى" الذي يريد أن 
يذهب من الأشياء إلى العقل 'مضموتا" سابقًا على كل حدس تجريبى ومجاورًا له. إن سبيل النقدء 
كما أسلفناء وهو الذهاب من الشرط إلى المشرط» ومن الصورة إلى المضمونء وليس أبعد عن 
روح الفلسفة النقدية من الزعم بأنها تريد أن تجاوز التجربة أو أن تستغنى عنهاء وليس أبعد عن 
فهم كانط من القول بأن مثاليته 'متعالية" أو 'مفارقة". أو أنها تريد أن 'تخلق" الواقع» في حين أنها 
لم تحرص على شئ بمقدار حرصها على أن تحدد تحديدًا 'أولانيًا' شارطيّاء أهم قوانين الحقائق 
الواقعة. 

فالنقدية إذن مثالية» ولكنها 'كامنة"؛ غير 'بائنة' ولا 'متعالية". إنها تسلم بوجود 'الأشياء 
في ذاتها", ولكنها تنبه إلى أننا لا نعرفها كما هي في حقيقتهاء إنما نعرفها "كما تبدو لنا'» وبعبارة 
أخرى أننا لا نعرف 'حقائق" الأشياءء وانما نعرف "الظاهرات". وفي موقف كانط هذا مخالفة بينة 
لمواقف سلفه من الفلاسفة الذين كانوا يذهبون إلى إمكان مطابقة عالم الأذهان لعالم الأعيان» 
ويسلمون إجمالاً بقدرة العقول على اكتناه سر الوجود. وقد تبدت هذه النظرة الكانطية فتحًا جديدًا 
في الفلسفة الغربية» حتى أن 'شوبنهور" لم يتردد في التصريح بأن أكبر فضل لكانط على الفلسفة 
هو تمييزه بين "الظاهرة" وبين "الشئ في ذاته", ذلك جوهر ما بسطه كانط في (نقد العقل 
الخالص). 

وقد عقب (عثمان أمين, 77:1974) منصقا للفارابى» من جهة فضله الأسبق من كانط من 
حيث قول الفارابى: 'الوقوف على حقائق الأشياء ليس في قدرة البشرء ونحن لا نعرف من الأشياء 
إلا الخواص واللوازم والأعراض» ولا نعرف الفصول المقومة لكل منهاء الدالة على حقيقتها'» كما 
ورد في (رسائل الفارابى, سبع حيدرأباد سنة 45؟اه). 


أساسيات تريوية: 

لعل من أكثر الموضوعاتتناولاً في فلسفة التربية هو القضية الخاصة بطبيعة الإنسان» 
حيث كان محورها التقليدى منذ قرون» التساؤل عن مدى ما تكون عليه طبيعة الإنسان من خيرية 
أو شرّية. 

وهنا نجد كانط من القائلين بالنزعة الشرية في الإنسان» وهي الفكرة الأساسية التي مال 
إليها كثيرون طوال العصور الوسطى الغربية» تأثرّا بما شاع في الفكر الدينى المسيحى من اعتقاد 
بأن ما ارتكبه أبو البشر من عصيان لأمر اللهء بحيث أنزله إلى الأرض بعد أن كان يعيش في 
الجنة يعنى إعلانًا بميله إلى ارتكاب الخطيئة» ومن ثم تكون طبيعته شريرة. 

ويميز كانط ثلاث درجات مختلفة لميل الإنسان أن يكون شريرًا (بدوى, ۲۳:۱۹۸۰): 

أولاً- وبصورة عامة» ضعف القلب الإنسانى» حين يتعلق الأمر بالامتثال للقواعد التي يتم 
اتخاذهاء أو ضعف الطبيعة الإنسانية. 

ثانيًا- الميل إلى خلط الدوافع اللاأخلاقية بالدوافع الأخلاقية» حتى لو تم ذلك باسم قواعد 
الخيرء أى النجاسة. 

ثالتًا- الميل إلى اتخاذ قواعد سيئة» أى 'شرارة"؛ أو شرّية الطبيعة الإنسانية» أو القلب 
الإنسانى. 

وقد شرح كانط هذه النقاط الثلاث بقوله: 

-١‏ من حيث الميل الأول» وهو ضعف الطبيعة الإنسانية» فقد عبر عنه أحد الرسل 
المسيحيين فقال: 'وعندى الإرادة» ولكنى أفتقر إلى التنفيذ'» ومعنى هذا أننى أقبل القانون 
الأخلاقى في قاعدة إرادتى الحرةء لكنه أضعف من الميل الذاتى القائم في نفسى. 

-١‏ والنجاسة» نجاسة القلب الإنسانى» فتقوم في أن تكون القاعدة» من حيث تنفيذ القانون› 
حسنة خيرة» وربما كانت قوية قوة القدرة على التنفيذ» لكنها ليست طاهرة من الناحية 
الأخلاقية» أى أنها لم تتقبل القانون وحده كدافع كاف» وإنما هي في حاجة أيضًا إلى 
دوافع أخرى بواسطتها تحدد الإرادة وتعيّن ما يقتضيه الواجبء وبعبارة أخرى: الأفعال التي 
تتم وفقًا للواجب لم تتم في هذه الحالة من أجل الواجب وحده» بل كانت هناك اعتباراء” 
أخرى انضافت إلى الواجب »وهي التي رجحت أداءه. 

۳- والشرارة (نسبة إلى الشرّ)» أو فساد القلب الإنسانى من ميل الإرادة الحرة إلى قواعد تجعل 
دافع القانون الأخلاقى في مرتبة ثانوية تالية للدوافع غير أخلاقيةء فهي تقلب سلم القيم؛ 
فتجعل السيادة للقواعد الدنيا على القواعد الأخلاقية. 
وهذه الميول إلى الشر تتقرر بالنسبة إلى الإنسان بعامة» لا إلى أفراد بأعيانهم » ومعنى 

هذا أن الشر مغروز في طبيعة الإنسان بما هي كذلك. 
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ولو نظرنا إلى هذه الدرجات الثلاث» لوجدنا أن الأولىء وهي درجة الضعف أمر سلبى» 
أو حالة خاوية من المضمون. أما الثانية» أى النجاسة» فيسودها الكذب» وهي تضاد طهارة القلب 
التي هي القداسة. والثالث » أى الشرارة » فهي إفساد لقواعد الأخلاق (بدوى, .)54:194٠‏ 

ورأى كانط أن أفسد تفسير لأصل الشر الأخلاقى القول بأنه منتقل بالوراثة من الآباء إلى 
الأبناء» أى القول بالخطيئة الأولى المتوارثة من آدم إلى أبنائه جيلاً بعد جيل» حتى اليوم» هي 
العقيدة المسيحية الأساسية. 

لهذا رأى كانط أن الحكاية الواردة في الكتاب المقدس عن الخطيئة الأصلية المتوارثة هي 
تصوير مجازىء لو فهم فهمًا عقليًا سليمًا لأكد الأصل العقلى للشرء أى أن كل فعل شريرء إذا 
بحثنا عن أصله العقلى» فيجب أن نعتبره كما لو كان الإنسان قد غلبه مباشرة» ابتداء من حالة 
البراءة» لأنه أَيّا كان سلوكه السابقء وأيًا كانت الأسباب السابقة التي أثرت فيهء سواء أكانت في 
داخل نفسه أم خارجها لا يهم» فإن فعله مع ذلك حرء ولا يتعين أبدَا بأى واحد من هذه الأسباب» 
ويجب أن يعد إذن استعمالاً أصيلاً لإرادته الحرة» وكان عليه ألا يرتكبه مهما كانت الظروف 
الزمانية والارتباطات التي وقع فيهاء لأنه لا علة في العالم تجعله يتوقف عن أن يكون كاثنًا فاعلا 
بحرية (بدوى: ؟١5).‏ 

لكن» إذا كان الإنسان شريرًا بالطبع» فإنه في الوقت نفسه قابل لإصلاح ذاته» وهو ما 
يسميه كانط باسم "استرداد الاستعداد الأولى للخير فينا"ء إذ يتردد في نفسنا الأمر بأن علينا أن 
نصير أفضل مما نحن عليه» فلنحدد خصائص هذا الاسترداد ( بدوى: "؟): 

1 ولنلاحظ أولاً أنه تحول أخلاقى صريح.‎ -١ 

-١‏ ومع ذلك فإن كانط يشبهه بتصور يوحنا الإنجيلى للميلاد الجديد للإنسان» فقد ورد في 
إنجيل يوحنا أن المسيح قال : "الحق» الحق» أقول لك: إذا لم يولد المرء من جديد فإنه لا 
يستطيع أن يرى ملكوت الله" (إصحاح ؟, عبارة ؟)» ويقول بعد ذلك» حين يسأله نيقوديم: 
'كيف يمكن للمرء أن يولد وقد صار عجورًا؟ أيستطيع أن يدخل مرة أخرى في بطن أمه 
ويولد؟": فأجاب يسوع: "الحقء الحق أقول لك: إذا لم يولد المرء من الماء والروح» فإنه لا 
يستطيع أن يدخل ملكوت الله". وهكذا يربط كانط بين الاسترداد الأخلاقى لمبدأ الخيرء 
وبين التعبير الدينى للميلاد الجديد للإنسان. 

۳- يجب أن نفترض أن جرثومة للخير بقيت في نفوسنا على طهارتهاء ولم تقلع أو تفسدء 
وهذه الجرثومة لا يمكن أن تكون حب الذات» لأن حب الذات مصدر كل شرء وإنما هذه 
الجرثومة هي طهارة الدافع بوصفها الأساس الأخير لكل قواعدنا الأخلاقية. 


5- ويتم هذا الاسترداد بنوع من الثورة» إذ لا يمكن للإنسان أن يترجح بين الطهارة والنجاسةء 
وبالتالى لا يتم الاسترداد بطريقة تدريجية» بل بانقلاب محورى» يتحول فيه الضمير من 
النجاسة والفساد إلى الطهارة والصلاح» ومن هنا قيل إنه ميلاد جديد. 
-٥‏ لكن الإنسان» مع ذلك لا يصير خيّرَا إلا بالفعل والتقدم المستمرين» وهذا يعنى أنه وان 
كان استرداد الاستعداد الأولى للخير في نفس الإنسان لا يتم إلا بثورة» أى بانقلاب 
محورى» فإنه في الواقع الفعلى يتم بتقدم متواصل. إنه ثورة في نظر الله الذي ينفذ إلى 
أعماق القلوب» لكنه تقدم تدريجى في نظر بنى الإنسان» ولهذا فإن الإنسان المتحول يظل 
خاطنًا في نظر الناس» أى من حيث الأفعال التجريبية» لكن قصد التحول يعد بالفعل في 
نظر الله انتقالاً إلى حالة الخير (بدوى:97). 
وإذا كان كانط قد رأى أن الطبيعة الإنسانية شريرة في الأصلء لكن فيها بذرة من الخير 
يمكن تنميتها إلى حد أن تتغلب على مبدأ الشر الأصيل في الإنسان» فكيف يتم هذا؟(بدوى:٠٠).‏ 

بأن يصير الإنسان حرّاء أى بأن يتخلص من عبودية قانون الخطيئة كيما يعيش وفقا 
للعدالة. 

لكن» أنَى للإنسان أن يتخلص من هذه العبودية ؟ تلك هي المسألة. ولو فحص المرء عن 

الأسباب والظروف التي تبقيه في هذه الحالة» لوجدها ترجع إلى الناس الذين يعايشهم» أكثر مما 
ترجع إلى طبيعته نفسهاء ذلك أن حاجات الإنسان في ذاتها ضئيلة » لكنها تزداد وتشتد عراقة عند 
اجتماعه بالآخرين. هنالك يجد الحسدء وحب السيطرة» وروح الازدراء للغير» والشهوات الجامحة؛ 
وميول الكراهية» وهذه الرذائل والمشاعر الشريرة تهاجم طبيعته البسيطة في ذاتهاء المتواضعة في 
أصلهاء وهذا يحدث» حتى لو لم يفترض أنهم غارقون في الشرور والرذائل وأنهم قنوات سيئة» بل 
يكفي أن يكونوا موجودين» وأن يحيطوا به» وأن يكونوا ناسًا يفسد بعضهم بعضًا في استعداداتهم 
الأخلاقية» ويصيرون أشرارًا بعضهم لبعض. 

ولا نجاة من هذا الوضع إلا بوجود مجتمع منظم» ينمو ويتطور باستمرار في سبيل 
المحافظة على الأخلاقية» ويناضل ضد الشرء وتبعًا لذلك فإن سيطرة مبدأ الخيرء بالقدر الذي به 
يستطيع الناس أن يشاركوا في إيجادهاء لا يمكن أن يتحقق -بقدر ما نستطيع أن نحكم- إلا 
بإقرار وتنمية مجتمع مؤسس على قوانين الفضيلة» ومن أجل هذه القوانين» مجتمع يفرض العقل 
على كل الجنس البشرى كمهنة» وواجب أن يقيمه بكل مداه» فعلى هذا النحو فقط يمكن توقع 
انتصار مبدأ الخير على مبدأ الشر. 

ويمكن تسمية المجتمع الذي يقوم على التشريع الأخلاقى للعقل باسم المجتمع الأخلاقىء 
وبالقدر الذي به تكون هذه القوانين عامة يسمى المجتمع المدنى الأخلاقى» في مقابل المجتمع 
المدنى القانونى» ويمكن هذا المجتمع الأخلاقى أن يقوم في جماعة سياسية» بيد أن للمجتمع 
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الأخلاقى مبدأ للاتحاد خاصًا به وهو الفضيلةء وتبعًا لذلك له شكل وتركيب متميزان جوهريًا من 
شكل وتركيب المجتمع المدنى القانونى (بدوى:؟5). 


حرية البحث العلمى: 

كتب كانط كتابه عن (صراع الكليات الجامعية)ء مديرًا الكم الأكبر من حديثه حول قضية 
حرية البحث العلمىء تلك القضية التي يمكننا أن نفهم رأى كانط فيها بالقدر الذي نعى فيه نظريته 
في الإرادة» فإذا كان الحس السليم عن ديكارت هو أعدل الأشياء قسمة بين الناس» فإن 
الاستعدادات الخلقية أيضًا هي كذلك عند كانط» ويصبح من الضرورى البحث عن السبل التي 
يمكن بها تنميتها (حسن حنفي, .)175١:17٠٠4‏ 

إن عامة الناس» في الغالب يتجهون إلى الاستمتاع بالحياة أكثر من الالتزام بالقانون 
الأخلاقى الذي يفرض قيودًا على السلوك» ويُحَجم الاتجاه إلى إشباع الشهوات» ومن هنا يكون من 
حسن التدبير للدولة أن تسعى إلى إقامة مؤسسة يكون القصد منها البحث عن الحقيقة العلمية 
والخلقية» وهذه المؤسسة تتمثل في الجامعة. ويخص كانط الفلسفة بصفة خاصة بكلية تكون هي 
أساس الجامعة؛ يدرس فيها الطلاب العلوم والآداب معًا. ومن الغريب أن كانط إذ يبدو لنا منحارًا 
إلى تعليم الفلسفة» نراه يُنزل كلية الفلسفة منزلة متواضعةء حيث يصفها بالكلية الدنيا!! 

أما الكليات "العليا" فهي: كليات اللاهوت» والحقوق ٠‏ والطب الأولى» حيث يتم تعليم العقائد 

التي تحتوى عليها الكتب المقدسة وتقرها الكنيسة في كليات اللاهوت» أما الحقوق فيكون محور 
الدراسة فيها دراسة القانون وحقوق الشعبء بينما يكون مدار التعليم في كلية الطب الأولى قواعد 
الصحة وطول العمر!! 

وكانط ينادى بمؤازرة مثل هذه القنوات التعليمية ليؤكد على أن من المستحيل الركون فقط 
إلى البحث العلمى النظرىء والمناقشات المجردة البحتة» حيث إن المجتمع يكون بأمس الحاجة 
إلى من يأخذ بيد أفراده إلى القواعد الجاهزة التي تكفل له حياة سوية. 

لكن هذا الفيلسوف الذي يشدد كثيرًا على الحرية والإرادة» نجده هنا ينادى بضرورة موافقة 
الدولة على ما يتم تقديمه من معلومات في كلية الحقوق بزعم أن التعليم فيها يتصل بالصالح العام 
وبنظام الدولة» وكذلك الكنيسة» من حيث ضرورة موافقتها على ما يتم تقديمه في دراسة اللاهوت. 
التعبير والتفكير والبحث» ومنحى يلتزم بما يراد له!! 

وهنا تبرز المقابلة بين النقل والعقل» بتعبير أهل الأصول.. بين الدراسة الفلسفية والدراسة 
اللاهوتية» وهو ما تبدى من موقف مؤلفاته من جانب الكنيسة الأرثوذكسية المتشددة» وتسييد 
التفسير الحرفي لنصوص الكتاب المقدس. وكشف كانط عن أن الكنيسة قامت بتفسير ما يتصل 
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بالحقائق العملية بما يتسق وما يتصوره العامة» رغم ما يكونون عليه من ضيق أفقء بينما الأجدر 
بالتنبيه عليه هو ما يتصل بالأساس الخلقىء والحقيقة العملية التي ترشد الناس في حياتهم 
العملية» ومثل هذا الأمر جدير به من يشتغلون بالفلسفة. وهكذا ينتهي كانط إلى القول بأن العقل 
هو السلطة الوحيدة اليقينية في قضية الدين. وفضلاً عن أهمية الصراع ضد وثنية السلفية 
وتشبيهها وتجسيدها وحرفيتهاء من المهم التنبه إلى ما عليه التصوف من سلبيات تضر بتطوير 
المواطن» حيث يقوم على الأبعاد الانفعالية والوجدانية في الدين» مع تنحية العقل جانبًا (حسن 
حنفي, .)۱۲٤:۲۰۰٤‏ 

ولا يكتمل التحرير فقط بمجرد تحرير العقل من السلطة الدينية» ومقاومة الاتجاه الصوفي» 
فالمجتمع كثيرًا ما يحفل بقيود تغل إرادة الإنسان» وتزرع الأشواك أمام حرية العقل في التفكيرء 
ويكون هذا في غالب الأحوال بفعل النظام السياسى القائم!! 

ووجه الملك فريدرك وليم الثانى» خطابًا إلى كانط» اتهمه فيه بسوء استعمال الفلسفة 
لتشويه العقائد الدينية الأساسية في الكتب المقدسة» والنيل منهاء وكما سبق له ذلك في كتاب 
(الدين في حدود العقل البسيط)؛ ويحذره من العودة إلى ذلكء ويرجوه الانتباه إلى تربية الشباب» 
وأن يكون معبرًا بإخلاص وصدق عن مقاصد الحكم» ويهدده بالعقاب» ويحذره من الوقوع في 
المستقبل في مثل هذه الأخطاء! (حسن حنفي: 1؟1). 

واذا كان الشعب يحتاج إلى قيادة» فمن الخطأ الفادح أن يتصور الناس أن قادته هم 
عملاء الكليات العلياء وليسوا علماءهاء ذلك أن مثل هؤلاء العملاء يعرفون كيف يدبرون حياته 
وكيف يعيشون» وهم رجال الدين» ورجال القضاء والأطباءء مما يدفع الدولة إلى الاعتماد عليه 
ما داموا قد حازوا رضى عموم الناس؛ نظرا للوعود التي التي يلقونها إليهم لفرض نظرية معينة 
عليهم» لا تتفق مع الحكمة؛ بل تستهدف السيطرة عليه (حسن حنفي: .)1١7‏ 

لكن» كيف ولماذا ينحاز الناس إلى 'الكليات العليا"؟ 

في كليات اللاهوت» نجد التمسك بالتفسير الحرفي» دون بذل جهد لإعمال العقلء 
بالإضافة إلى زرع أمل في أن ما يرتكبه الناس من أخطاء وخطاياء يمكن الحصول على مغفرة 
عنه بالقيام ببعض الطقوس!. وفي القانون يكون الاستهداف هو الخضوع للنظام القائم» 
والاستسلام لزعم أنه سليم. 

هنا يكون دور كلية الفلسفة مكملاً -أو هكذا المفروض- حيث لديها الإمكانات والفرص 
لإعمال العقل بغية فحص الأفكار والنظريات التي تتعارض مع العقل. ثم لا تقف عند هذا الحدء 
بل تخطو خطوة أخرى إلى أمام بالتفكير فيما ينبغى أن يكون» مما يتطلب توافر إرادة حرة. 

ولكى تصح الأجواءء فلا ينبغى للحكومة أن تتصور الصراع بين الكليات العليا والدنيا 
موجه ضدها... إنه صراع بين علماء ومفكرين» وبالتالى فلا ينبغى للحكومة أن تتدخل في هذا 
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الصراع» حيث إن هذا إن حدثء فلا يعنى إلا أن الحكومة تنتصر لجانب الكليات العلياء وتدير 
ظهرها لكلية الفلسفة. 

من أجل هذا تبرز الحاجة إلى إدارة حوار حول مجموعة من القواعد التي تحمى الصراع 
من الانحراف» ورفع مصلحة التقدم باعتباره هدقًا يسعى الجميع إلى تحقيقه» مما يستوجب رفع 
القيود» وتحكيم العقل. "إن هذا الصراع بين الكليات يهدف أساسًا إلى تحقيق غايات قصوى 
للبشرية» وأهداف سامية للإنسانية» وليس حربًا أو نزاعًا تتباين فيه المقاصدء وخلاقًا بين ما للأنا 
وما للآخر من حق وعلم. إن الحرية فوق كل شئء والحرية فوق الملكية» ومهمة كلية الفلسفة هي 


توعية الشعب بحقوقه» وخلق مجتمع مستنير" (حسن حنفي: 199). 


مكالم التربية: 

ولا بّْدّء قبل أن نعرض للقسمات الرئيسية للتربية المثالية عند كانط أن نطل إطلالة كلية 
سريعة على بعض أحوال التعليم في أوربا في القرن الثامن عشرء لما هو مسلم به من أن ما 
يُساق من آراء تربوية عند هذا أو ذاك من المفكرين» إنما يتم في سياق مجتمعى له صفاته 
ومقوماته وخصائصه. 

وهذه الإطلالة السريعة نعتمد فيها على ما ترجمه (عبد الرحمن بدوى, )1١11:194٠‏ عن كتاب 
'بينلوش" ۸.۴1۸٥٥۸٥‏ المطبوع عام ۱۸۸۹م. 

لقد وصف وضع التعليم الألمانى بالقول بأنه في كل مكان تقريبًا كان المعلمون يعينون 
من بين الخدم في ألمانيا في القرن الثامن عشرء والجنود المسرحين والطلاب المنحلين» وبالجملة؛ 
من بين أناس أخلاقهم مشبوهة» وتربيتهم مشكوك فيهاء وكان دخلهم من هذه المهنة حقيرّاء 
وسلطتهم هزيلة. ولم تكن مواظبة الطلاب على الحضور في المدرسة منتظمة» بل غير منتظمة 
تمامًا. وكانت المدارس تغلق أبوابها في الصيف. ولم تكن في كثير من القرى مدرسة. ولم يكن 
يغشى المدارس في كل مكان كل الأطفال» وفي كثير من البلاد كان معظم الأطفال» خصوصًا 
البنات» لا يتلقون أى تعليم!! 

وكان المعلمون يلجأون إلى القسوة الشديدة في العقاب» حتى قيل إن معلمًا في إحدى 
المدارس بإقليم شفاين» توفي سنة ۷۸۲٠ء‏ قد عاقب تلاميذه أثناء السنوات التي قام فيها بالتعليم 
بالعقوبات التالية (عبد الرحمن بدوى, ١٠194:؟11):‏ 

عه ٩١١,١۲۷‏ ضربة بالعصا. 

٠٠٤١,۰٠١ #‏ ضربة بالكرباج. 

ع# ٠١,١85‏ صفعة بالكف على الخد. 

١,١١5,8٠١ #‏ خبطة على الرأس. 
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ع 7ا/ا مرة جعل فيها الأولاد يركعون على حطبة مثلثة. 

عه ٠,٠١١‏ مرة ألبس فيها الأولاد طاقية حمار... 

والمدرسة التي كان يلتحق بها (جيته) في طفولته كان الصغار يعاقبون فيها بالضرب 
بالمقرعة» أما الكبار فبالعصاء وكل هذا بحضور تلاميذ الفصل. 

والحق أننا نقف متشككين في هذه الأرقام التي نقلها الدكتور بدوى» الذي لا نشك أبدَا في 
أمانة نقله» عن هذا الكتاب القديم» ووجه الشك هو: هل كان هناك من يرصد بالفعل عدد 
الضربات بالعصاء وبالكرباج» وعدد الصفعات على الوجه...إلخ؟ 

لكنها على أية حال صورة قاتمة مؤسفة عن التعليم في القرن ۸ وإن کان هذا لا يؤكد 
أن هذه الصورة كانت عامة في كل المدارس. 

ومن حق القارئ أن يطرح علينا تساؤلاً مؤداه: على أى مصدر نعتمد في استقراء 
موقف من قضايا التربية ومشكلاتهاء خاصةء وأن المستقرئ للكثير من الكتب التي أرخت 
للتربية في العالم» تخلو على وجه التقريب من الطرح الكانطى؟ 

لقد توافر لنا ثلاث كتابات» أولهاء كتاب الدكتور عبد الرحمن بدوي بعنوان: (فلسفة 
الدين والتربية) الصادر عام ٠۹۸٠ء‏ وثانيهاء كتاب الدكتور عبد الرحمن القيسىء مترجمًا كتابًا 
للتربية عند كانط» وثالثها دراسة للدكتورة سهام العراقى بعنوان: (فلسفة كانط في التربية). 

ودراسة الدكتورة سهام لا تستند إلى كتابات متخصصة في التربية» إذ يبدو أنه لم تتح لها 
فرصة الاطلاع على كتاب الدكتور بدوى؛ ومن ثم فقد اعتمدت على ما يمكن تسميته 'باستنطاق' 
عدد من أفكاره في الفلسفة لتستنتج منها آراء تربوية. 

أما الدكتور عبد الرحمن القيسى» فهو يقدم إلينا كتابًا مباشرًا في التربية» يقول أنه لكانط 
نشره عام ۳٠۱۸ء‏ وأنه ترجم إلى الإنجليزية عام ۰٦۹٠ء‏ فلما قرأه واطلع عليه» آثر أن يترجمه 
إلى العربية» وكان ذلك عام .٠۹۹۸‏ 

وكتاب بدوىء إذ يبدو أنه لا يكتفي بطرح فكر كانط في التربية» وإنما نستطيع أن نكتشف 
بسهولةء أن كانط إذ كتب عما أسماه (الدين داخل حدود العقل فقط)ء فإن تصفح المسائل التي 
تضمنها -كما سنشير حالاً- هي مسائل تدخل في عقر دار فلسفة التربية» كذلك فإن دراسته عن 
(النزاع بين كليات الجامعة)ء لهي مما يدخل بجدارة في ديارنا التربوية. 

وهنا يبرز تساؤل عما إذا كانت نسخة القيسى هي نفس نسخة بدوى؟ 

إننا إذ نرجح ما كتبه بدوى» فإنما لأنه يترجم عن الألمانية مباشرة» بل لقد أتاح له إتقان 
الألمانية» واختلافه كثيرًا إلى مكتبات ألمانيا وجامعاتهاء أن يكشف لنا عن جوانب مهمة (بدوى, 
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فقد أكد بدوى أن كانط لم يعمد إلى تأليف كتاب في التربية» وانما اضطرته ظروف 
التدريس في الجامعة إلى تسجيل بعض تأملاته في هذا الموضوع» لأنه كلف بتدريس التربية في 
جامعة (كينجزبرج)» طوال فصول أربعة: شتاء عام 1/1//11717- صيف سنة -17٠0‏ شتاء سنة 
۸٤ 8‏ - شتاء سنة 287/1١78‏ فأعد أوراقًا تعينه على ذلك» لم تنشر في حياته في كتاب. 
ثم تولى تلميذه 'رنك" D.F۴riedrichn Theodor Rink‏ مهمة نشرها عام ۱۸۰۳م . 

فإذا ما استقرأنا ما نشر فعلاً عن آراء كانط نجده يبدأ بالإشارة إلى الغاية من التربيةء 
حيث يبين لنا أن المهمة الكبرى للإنسان هي أن يعرف كيف يملأ مكانته بين الخليقة على 
النحو اللائق» وأن يفهم جيدًا ما يجب أن يكون عليه الإنسان حقا. 

فبهذه العبارة حدد كانط الغاية من التربية في نفس الوقت» حيث قال: "إن الإنسان لا 
يمكن أن يصير إنساتا (حقا) إلا بالتربية» وأنه ما تصنع منه التربية» وغاية التربية هي: 'تربية 
الشخصية" تربية كائن يفعل بحرية» ويحافظ على كيان نفسه (بدوى:171). 

ومثلما أكد علماء النفس الاجتماعيين» فقد أشار كانط كذلك إلى أن الإنسان هو المخلوق 
الوحيد الذي يحتاج إلى التربية» بمعنى الرعاية (العناية بالطفل واطعامه)» والضبطء والتعليم سويًا 
مع التثقيف. وعلى هذا يمر الإنسان في سلسلة من الأحوال رضيعًا (يحتاج إلى الإرضاع 
والعناية)» ثم طفلاً (يحتاج الضبط)» ثم متعلمًا (يحتاج التعليم) (القيسى, 10:1494). 

على عكس هذا نجد في الطيور» والحيوانات» والحشرات» فصغارها لا يحتاجون إلى فترة 
للتربية» وانما يخرجون إلى الدنيا 'مبرمجين"؛ وكأن هناك 'كتالوجًا" بما ينبغى أن يسلكوهء فحفظوه 
وبدأو يسيرون على هديه!! إنها تحتاج في البداية حقًا إلى التغذية لفترة تختلف من نوع إلى آخرء 
لكنها لا تحتاج الرعاية. 

وهكذا يحتاج الإنسان إلى الكبار يعلمونه ما وصل إليه جيلهم وجيل من سبقوهم» وأبرز 
ما يكون الصغار في حاجة إليه هو 'الضبط' الذي يحفظ حياتهم ويأمنون به من المخاطرء 
فيتفرغون إلى عملية بناء الشخصية. 

وتتأكد أهمية الضبط من ملاحظة تلك النزعة البشرية الفطرية إلى ممارسة الحرية 
والانطلاق» فالضبط مثلاً يجب أن يكبح صغار الإنسان عن أن ينجرف وراء دوافعه الغريزية. 

وإذا كان الضبط يمثل جانبًا سلبيّاء عمله معادلة التخبط الفطرى لدى الإنسان» فإن الجزء 
الإيجابى يتمثل في 'التعليم". ويتمتل الضبط في مجموعة من القواعد الأساسية» بعضها يتمثل في 
"القانون"» ومن ثم كان من الضرورى أن يبدأ الضبط مبكرّاء فالأطفال؛ مثلاً» عندما يُرسَلون أولاً 
في سن مبكرة إلى المدرسة» لا يكون الغرض -أو هكذا المفروض- تعلم شئ» بقدر ما يرجى من 
ذهابهم أن يتعودوا الجلوس بهدوءء وتنفيذ ما يقال لهم على أعلى درجة من الدقة. 
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وكثيرًا ما ردد كانط في مواقع مختلفة من كتاباته» أهمية الحرية» لكن الإنسان وقت 
طفولته المبكرة» يحتاج إلى 'فرملة" تلك الطاقة المتوهجة لديه في الانطلاق وحرية التصرف» بل 
إن الحاجة إلى الضبط تمتد عدة سنوات إلى ما بعد سنوات الطفولة» مما يوجب على الناس أن 
يعودوا أنفسهم على الاستجابة لأوامر العقل» حيث إنه إذا سمح للإنسان اتباع إرادته الخاصة في 
شبابه دون معارضة:؛ فستعلق به صفة التمرد على القوانين» وتبقى معه طوال حياته. والاتجاه إلى 
عملية التثقيف في التربية من شأنه أن تؤكد على إنسانية الإنسان» 'وانه لمن المبهج إدراك أن 
الطبيعة البشرية تتحسن باستمرار من خلال التربية» فتصل إلى وضع تستحقه طبيعة الإنسان» 
وهذا يتيح لنا أن نأمل ظهور جيل بشرى أسعد منا في المستقبل" (القيسى: 19). وهنا تبرز الحاجة 
إلى أن نمتلك نظرية في التربية. 

والإنسان مخلوق» وهو ممتلك قدرًا كبيرا من الإمكانات» التي لا تنكشف له إلا مع تطور 
الزمن» مع بذل أقصى ما يمكن من جهد للكشف عن هذه الإمكانات وتنميتها وحسن استثمارهاء 
وهو الأمر الذي يمكن أن نتأكد منه بالرجوع بذاكرتنا إلى الوراء أزمانا طويلة لنرى المفارقة بين ما 
كان عليه الأب الأول والأم الأولى» ثم ما أصبحنا عليه الآن» وما ذلك إلا بفعل الكشف تدريجيًا 
عن الإمكانات العظيمة في طبيعة الإنسان والعمل على تنميتها وتدريبها وتأهيلها. 

وعلى هذا فإن التربية لا تثرى وتتأكد روعتها وفاعليتها إلا بمشاركة الأجيال المتتالية» وأن 
يعرف كل جيل ما سبق للجيل السابق أن يحصله» ويبدو أن كانط هنا يرادف بين التربية وبين 
الثقافة: 'فالعناية الإلهية أرادت أن يأتى الإنسان لنفسه بالخير الكامن في طبيعته» وقالت: هكذا 
الإنسان: تقدم في العمل! لقد جهزتك بكل ميل نحو الخير. ليكن عملك تنمية تلك الميول» 
سعادتك وشقاؤك تتوقفان عليك أنت وحدك" (القيسى:١؟).‏ 

ويؤكد كانط على ضرورة أن تكون التربية "علمًا", فهو بعد أن يبدو أمام القارئ ممن 
يتصورون التربية 'فنَا" يعود ليكشف أن الاستناد إلى هذا التصورء يحول التربية إلى عملية آلية؛ 
تصطحب معها الكثير من الأخطاء والنقائص فيجب أن تكون التربية دراسة أولاً... إن عملية 
التربية يجب أن تغير إلى علم؛ والا فلن تكون عملا متسقاء فقد يعمد جيل إلى تهديم ما بناه جيل 
آخر (القيسى:؟١١).‏ 

ومن اللمحات الذكية بالفعل» ما أكد عليه كانط من التحذير بأن يتصور المشغولون 
بقضية التربية أنها عملية تتصل بإعداد الأجيال الجديدة لمواجهة الحاضرء فهذا الحاضر سوف 
يذهب ويتولى ويصبح تاريخًاء ومن ثم فإن الأفضل» بل والأوجب هو الإعداد للمستقبل. 

ومن الغريب أن كانط الذي سبق أن أكد لنا الطبيعة الشريرة للإنسان يعود ليوضح المسألة 

'حيث إن جذور الشر لا توجد في الاستعداد الطبيعى للإنسان» فالشر ليس إلا نتيجة للطبيعة غير 
المسيطر عليهاء ففي الإنسان لا يوجد إلا جرائثيم الخير" (ص؛؟). 
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وحسن استثمار ذلك لا بْدَ أن ينبهنا إلى أن تربية الوالدين غالبًا ما تحصر منفعة الأبناء 
على ما يتصل بهم بصفة شخصية » وكذلك الأسرة» وتربية الدولة» تركز على الحاكم في غالب 
الأحوال» بينما مطلوب أن يمتد بصر التربوى إلى الخير العام الذي يهم كل الناس» أو على الأقل 
أكبر عدد ممكن من الناس. إن الإنسان بطبيعة الحال» وفي مبتدئ أمره» لكن الخبراء الواعين» 
ذوى النظرة الكلية المتتدة» لا بد أن تتاح لهم الفرصة كى يسعوا إلى توسيع النظر التربوى حتى 
يستغرق الصالح العام» عن طريق التقدم التدريجى. 

وهكذا يستنتج كانط بعض الواجبات التي من المفروض أن تتعهد التربية بفعلهاء وهي 
(القيسى: ١؟):‏ 

أولاً- مفروض ألا نسمح لطبيعتنا الحيوانية أن تأخذ خير ما في إنسانيتناء وهذا يكون 

ثانيَا- يجب على التربية أن تزود الفرد بالثقافة» التي تتضمن المعلومات والتوجهات.. 
إنها الثقافة التي تتيح الفرصة للإمكانات الفطرية أن تنكشف» وتسعى إلى حسن التكيف لمختلف 
الغايات. 

ثالنًا- وهناك مبدأ يسميه كانط 'الحصافة"» ولعله بذلك يريد "الحكمة" التي تتبدى من 
خلال حسن التصرف مع الناس وتقدير الأمورء بحيث تتسم العلاقة بين الإنسان وغيره بالتجانب 
المشترك والتحاب. 

رابعًا- لا يكفي أن نقف بالأطفال عند حدود الترويض والتدريب» 'حيث إن الأكثر أهمية 
تعلمهم أن يفكروا"؛ فعندما يتعلم الإنسان أن يفكرء فإن هذا يعنى أن يصل إلى مبادئ كلية ثابتة. 
وإذا كانت الكنيسة تقوم بدور التدريب الأخلاقى للأطفال» لكن من المهم أن يتعلم الأطفال» ابتداء 
من شبابهم فصاعداء أن يكرهوا الرذيلة في حد ذاتها لا لمجرد أن الله يحرمها. 

والمعضلة الكبرى التي سعى كانط إلى مواجهتها هي إيمانه بأمرين يبدوان أمام البعض 

أولهما: ضرورة الضبط. 

ثانيهما: ضرورة ممارسة الحرية. 

ومن هنا كان جهد كانط في ضرورة التوفيق بين المبدأين لشدة الحاجة إليهما معاء فماذا 
كان الحل؟ 

أولاً- استثمار فترة الطفولة المبكرة» والحرص على أن يمارس الطفل حريته تمامّاء مع دقة 
المراقبة في ألا يكون هذا مؤديًا إلى إضرار جسيم به. 
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ثانيًا- يجب إفهام الطفل أنه لن يستطيع أن يصل إلى أهدافه الخاصة» إلا بأن يسمح 
للآخرين أيضًا بالوصول إلى أهدافهم الخاصة»ء فإذا رفض على سبيل المثال أن يتلقى دروس 
تعلمه» فينبغى حرمانه من أى موضوع يكون باعنًا على سروره. 
ثالثا- من المهم للغاية أن نبرهن للمتعلم الصغير أن الانضباط لم يُفرض عليه إلا لكى 
يستطيع» مع الوقت حسن استعمال حريته استعمالاً صحيحّاء وأن عقله قد تم تهذيبه بحيث يؤهله 
هذا للاستقلال (القيسى:؟؟). 
والتربية إما جسمية أو عملية» ويقصد كانت بالجسمية ما يتصل بالتغذية والرعاية 
الصحية» أما العملية والأخلاقية فتتصل بما يجب أن يقف الأبناء عليه من الواجبات الأخلاقيةء 
وهذه التربية العملية تتكون من ثلاثة أقسام (ص٤۴):‏ 
أ-المنهج الاعتيادى للمدرسةء حيث تنمى قابلية الطفل العامة» وهذا عمل المعلم» وذلك لتمكين 
المتعلم من النجاح في المهن المختلفة في الحياة» مما يعنى أن التعليم المدرسى يضفي على كل 
عضو قيمة فردية خاصة به. 
ب-تعليمات في القضايا العملية للحياة بحكمة وحصافةء وهذا عمل المربى أو المربيةء وكأن كانط 
يميز هنا بين "المعلم". الذي يتركز جهده على 'المعلومات'. و"المربى" الذي يتركز جهده على 
'السلوك". ومثل هذا النوع من التربية يهيئ المتعلم لأن يكون 'مواطتًا"» ويصبح ذا قيمة بالنسبة 
إلى رفاقه المواطنين متعلمًا كيف يكيف نفسه لمجتمعهم»وأيضًا كيف يستفيد منه. 
ج-ثم إن التربية الأخلاقية تضفي على الإنسان قيمة بالنسبة إلى الجنس البشرى جميعه. 
وعندما اتجه كانط إلى التفصيل في أنواع التربية» وكان أولها التربية الجسمية» خاصة 
أنها تبدأ مع الأيام الأولى لحياة الطفلء وجه الآباء والأمهات إلى مجموعة من النصائح » مثل 
(بدوی» ۱۹۸۰): 
-١‏ لا تُعودوا الأطفال على كل شئ. 
؟- لا تجعلوا الانضباط يتحول إلى استعباد. 
"'- مكّنوا الأطفال من الشعور بالحرية» على نحو لا يتعارض مع حرية الآخرين. 
4 - لا تستجيبوا لكل رغبات الأطفال وصرخاتهم» ولا تستسلموا لهم إذا حاولوا الحصول على 
ما يريدون بواسطة الصراخ» لكن اعطوهم ما يطلبونه بلطف» إن كان مفيدًا لهم. 
-٥‏ لا تنتهروا الأطفال في بداية تربيتهم صائحين فيهم: " كفي! استحى من هذا! هذا غير 
لائق...إلخ": لأن الطفل لا يفهم بعد معنى الحياء واللياقة» ومثل هذا الانتهار يجعلهم ذوى 
تخوف و 'جبن"'» ويُفضى أحيانًا إلى النفاق والمداهنة والخداع. 
1- لا تكثروا من المزاح والملاطفة مع الأطفال؛ لأن ذلك قد يُشعر الأطفال بضعف الآباءء 
مما يؤدى إلى عدم توقيرهم وتوفير الاحترام لهم. 
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۷- لا تخوّفوا الأطفال من الحيوان غير المؤذى» مثل العناكب والخنافس» فلربما أدى ذلك إلى 

توليد انطباعات زائفة ومخاوف لا داعى لها في نفوسهم حين يكبرون. 

أما بالنسبة للتربية العقلية فكانط يفاجئنا بتمسيتها (التربية الفيزيائية)» لكن الدكتور 
(بدوى: )٠١١‏ يسارع في البداية إلى بيان مقصد كانطء حيث يفرق بين الطبيعة» والحرية» والحديث 
عن التربية للحرية» أمر يختلف كثيرًا عن تربية 'الطبيعة"» ومع ذلك فإن طبيعة الجسم تتفق مع 
طبيعة النفس» من حيث إن التثقيف الخاص بكل منهما يحاول تجنب أى فساد» وبالتالى أمكن 
تسمية كل من ثقافة النفس» وثقافة الجسم: ثقافة فيزيائية» وهذا تفسير يتسم بقدر من الغرابة. 

وهكذا جاءت تسمية كانط للتربية العقلية بأنها 'فيزيائية", على غير ما نقصده اليوم عندما 
نستخدم هذا المصطلح» وبالتالى فهذا النوع من التربية يستهدف تربية العقل وضبط الإرادة. 

وفي التربية العقلية» يتبنى كانط فكرة 'الملكات" التي يقسمها إلى ملكات علياء وأخرى 
دنياء ويضع في فئة العليا: العقل» والذهن»ء وملكة الحكمء والثانية: الانتباه البديهة» المخيلة! 
ونحن نضع في الاعتبار أن مثل هذه الأفكارء لم تكن نتيجة دراسات وأبحاث مرت بعمليات 
تجريب واستقصاءء لكنه نهج الفلاسفة حتى ذلك الوقت في الاعتماد على التحليل العقلى والتأمل 
الفكرى» والاستنتاجات المنطقية» وان وضع "الواقع" في اعتباره» فلربما لا يخرج عن دائرة الخبرات 
الشخصية والمجتمعية المحيطة؛ وهو الباب الذي دلف منه مهاجمو الميتافيزيقاء وعلى رأسهم 
فلاسفة التحليل. 

والملكات الدنيا يصفها كانط بأنها ليست بذات قيمة حقيقية» بمعزل عن الملكات العلياء 
وعلى سبيل المثال» فقد يملك شخص ما ذاكرة قوية جداء لكنه يفتقد ملكة الحكم» فمعنى هذا أن 
يتحول إلى مجرد قاموس متحرك!! 

ومن هنا ذهب كانط إلى (بدوى: 7؟1): 

أولاً- ينبغى ألا ننمى ملكة عقلية على حساب سائر الملكات» بل علينا أن ننظر إليها 
جميعا ككل» وأن تكون الواحدة في خدمة الباقى. 

ثانيًا- يحمل كانط على الإفراط في تنمية ملكة الذاكرة على حساب ملكة الحكم. إن 
الذاكرة ضروريةء لا أحد ينكر ذلك» والحفظ لا نستطيع الاستغناء عنه» لكن الحفظ عن ظهر قلب 
من غير وعى وفهم وتشغيل للعقل» يصبح عبنًا أكثر منه إضافة. 

وهذا يُذكرنا بما شاع منذ عدة عقود من تنديد عدد من المربين بما أسموه "ثقافة الذاكرة" 
على حساب إعمال العقل» والاستناد إلى عمليات فهم واستنتاج واستدلال. 

وتثقيف الذاكرة يجب أن يكون في سن مبكرة حتى يتوافر للذهن المادة التي يعمل بها 
وفيهاء ولكن تدريب الذاكرة -مرة أخرى- لا ينبغى أن يتم عن ظهر قلب للنصوص المختارة» بل 
لا بْدَ أن تكون هناك علاقة بين المادة المراد حفظها ومجرى الحياة المحيط. 
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وإذا كانت هذه فكرة طيبة» لكن الغريب أن كانط يستنتج من هذا تجنيب الأطفال قراءة 
القصصء حيث يقوم الكثير منها على التهويلء والفراغ من الفكر. 
والذاكرة يمكن تثقيفها ب (بدوى: 8؟1): 
-١‏ حفظ الأسماء الواردة في القصص. 
۲- القراءة والكتابة. 
۳- وينبغى تعليم الأطفال اللغات بأن يسمعوها أولاًء قبل أن يقرأوا شينًا من نصوصها. 
-٤‏ وفيما يتعلق بالنحو» فكانط يرى أن القواعد واستعمالاتها يجب أن تدرسا معًا في وقت 
واحدء لكنه لم يتطرق إلى المشكلة الأخرى التي ستظل مشكلة حادة حتى اليوم» وهي: هل 
تعلم القواعد وأمثلتها على حدة» أو تستخلص القواعد من قراءة نصوص كبار الكتاب 
والشعراء فيرى التلميذ قواعد النحو وهي تتكونء بل تولد شينًا فشينًا أمام عينيه مستخرجة 
من النصوص الجيدة. 
أما تربية الانتباه فيجب أن تتم بارتباطها بالذاكرة» لأن الذاكرة تقوم على الانتباه» وعكس 
الانتباه: التشتت» الذي يجب محاربته بشدة» لأن التشتت يجعل التلاميذ نصف سامعين»ونصف 
مبصرين» واذا أجابوا أجابوا على غير المطلوب أو على عكسه.ولهذا يؤكد كانط أن:"التشتت 
الذهنى عدو كل تربية". 

فماذا عن تربية الملكات العليا؟ 

وإذا كانت هذه الملكات هي: الذهنء وملكة الحكم» والعقل (بدوى:١٤٠)ء‏ فإن الذهن إذا كان 
يعنى معرفة ما هو كلى» فلا يمكن تثقيفه إلا بالمواد التي توجد فيها قواعد يقينية» وفي البداية 
يمكن» على نحو ماء تثقيف الذهن سلبيًا بأن نقترح عليه أمثلة موافقة للقاعدة» أو بالعكس: 
نستخلص القاعدة المناسبة للأحوال الفردية» ثم ينتقل بعد ذلك إلى غض النظر عن القاعدة» وهذا 
أمر مفيد جدّاء حتى ينصرف الذهن ليس فقط آليّاء بل أيضًا عن وعى وشعور. 

ويجب أن تبدأ تربية الذهن في وقت مبكر جداء وفي نفس الوقت مع تربية الذاكرة» ولا 
ينبغى للمرء أن يتعلم شينًا لا يفهمه» بل يردده دون فهم. 

وخير وسيلة للتربية أن يصنع المرء بنفسه ما يراد له تعلمه» كأن يطبق في الحال 
القاعدة النحوية التي يراد منه تعلمهاء وخير طريقة لفهم خريطة جغرافية هي أن يستطيع رسمها 
بنفسه» وخير وسيلة لمعاونة الفهم هي إنتاج الأشياء. وما يتعلمه المرء على أمتن أساس ويحفظه 
أحسن حفظ هو ما يعلمه المرء بنفسه على نحو ماء لكن القليل من الناس هم القادرون على ذلك» 
ويطلق عليهم اسم: معلمى أنفسهم بأنفسهم. 
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وميزة هذه الطريقة التي تدفع المرء إلى أن يعمل بنفسه ما يريد تعلمه» هي تكوين الخلق 
وبث الاستقلال الذاتى في النفس؛ لأن الذهن الذي يتعود على أن يبحث بنفسه ويكتشف بنفسه 
يصير أكثر حرية واستقلالاً ومقدرة على الابتكار (بدوى:140). 

وكذلك تفرض تربية الذهن أن يميز المتعلم العلم من مجرد الظن والاعتقادء فعن هذا 
الطريق يتكون الذهن المستقيم القادر على الحكم الصحيح. 

وفيما يتعلق بتربية ملكة الحكم» فكانط يؤكد على أن ملكة الحكم هي القدرة على تطبيق 
الكلى على الجزئى» وهي التي تبين كيف ينبغى أن يستخدم الذهن» وهذا الاستخدام ضرورى كى 
نفهم ما نتعلم» أو ما يقال؛ وأن لا نردد شينًا لم نفهمه. 

أما العقل فهو القدرة على إدراك الرابطة بين الكلى والجزئى. وتربية العقل يجب أن تسير 
وفقًا للطريقة السقراطية. 

بيد أن هذا لا ينبغى أن يفهم بوجوب إجهاد عقل الطفل» ولا ينبغى للطفل أن يتعقل كل 
الأمور» وليس له أن يعرف مبادئ كل ما يجب أن يربيهم على النحو اللائق» لكنء فيما يتعلق 
بالواجب» فيجب تعريف الطفل بمبادئ الواجب (يدوى:١14).‏ 

وفي الوقت نفسه مفروض أن نتجنب تلقين الطفل معارف عقليةء بل نعمل على أن يصلوا 
إليها بأنفسهم. 

ويفاجئنا كانط بآراء خاصة بالتربية العملية.. 

فهو يبرهن من خلالها على أن المربى المثالى لا يدير ظهره للدنياء كما يتصور البعض»› 
لكنه من ناحية أخرى يجيز سلوكيات لا ندرى كيف تتسق وقواعده وقوانينه الأخلاقية الصارمة؟ 
ومجالات التربية العملية ثلاث: المهارة- الحصافة- الأخلاق.. ونؤجل المجال الثالث» حيث 

ويلح كانط» بشأن المهارة على أهمية أن نتأكد أنها متقنة» وليست سطحية» ومن ثم فلا 
يجب أن ندعى أننا نعرف أشياء لا نستطيع إنجازها عندئذء فالمهارة يجب أن تتصف بالإتقان» 
وهذا الإتقان يجب أن يصبح تدريجيًا عادة (القيسى: ؟). 

أما "الحصافة". فإنها تقوم في فن الانتفاع بمهارتناء أى باستخدام الناس الآخرين لأهدافنا 
الخاصة» وهنا ترتفع علامات التعجب والدهشة من أن يجئ هذا بقلم كانط حقًا!! 

وهو يوضح ما يقوله ببيان كيفية اكتساب الطفل الحصافةء حيث يؤكد أن ذلك إنما يكون 
بتدريب الطفل على كيفية إخفاء مشاعره» وأن يكون متحفظاء ولكنه بنفس الوقت» يتعلم قراءة 
الآخرين. وربما يقصد من ذلكء التحسب أن يتضرر آخرون من مشاعر الإنسان إذا كانت 


مؤسفة» إذ قد يكون غير مقدر للأسباب. واذا كان من الصعب قراءة الآخرين » لكننا يجب أن 
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نتعلم القيام بذلك دون أن نفقد تحفظناء ومن أجل ذلك علينا أن نخفي أخطاءناء وثبقى على ذلك 
المظهر الخارجى. 

وينفي كانط أى احتمال لتفسير ذلك بأنه خداع "إن هذا ليس خداعًا بالضرورة» وهو 
مسموح به بعض الأحيان» على الرغم من أنه يقارب عدم الإخلاص'. 


الأساس الأخلاقي: 

كان كانط في مقدمة القائلين بوجهة النظر المثالية في الأخلاق» حيث أنكر ربط 
الأخلاقية بنتائج الأفعال» من لذات وآلام أو منافع ومضارء وجعل قيمة الأعمال قائمة في 
باطنهاء وليس في الغايات التي تقوم خارجها. ومن أجل ذلك كان مذهبه نظرية في الواجب لا في 
الخير (الذي يصيب صاحبه أو غيره من الناس)» وقد توصل إلى فكرته بالقول بأن الخيرية صفة 
الإرادة وحدهاء فلا شئ غير الإرادة يمكن أن يكون خيرًا بالذات -وسوف يتضح لنا هذا فيما بعد 
بشئ من التفصيل- والإرادة الخيرة لا تحركها رغبات أو غايات» ولا عواطف ولا شهوات؛ لأن 
الأفعال التي تصدر عن هذه البواعث تكون قيمتها مشروطة مرهونة بتحقيق هذه الغايات واشباع 
تلك الشهوات» وإذا اختفت هذه الميول انعدمت قيمة الأفعال» ومن ثم أراد كانط أن يحرر السلوك 
والأخلاق من قيود هذه الميول والأهواء حتى تكون قيمته باطنية مطلقة» وبهذا تستبعد اللذة 
والمنفعة والسعادة غاية قصوى لأفعال الإنسان الإرادية» فالباعث على فعل الواجب لا يقوم قط في 
الرغبة في تحقيق غايةء إن الباعث يقوم في الإرادة نفسهاء ويجب أن يكون صوريًا محضّاء هو 
مجرد قانون صورى لا يستفتى الواقع» ولا يستمد من التجربة» ومن ثم كان عامًا مطلقاء وتيسر 
للإنسان أن يجعل قاعدة تصرفه قانونًا في كل زمان ومكان (توفيق الطويل, .)591:195٠‏ 

وإلى جانب كتابه (نقد العقل العملى)؛ فإن كتابه (تأسيس ميتافيزيقا الأخلاق) أكثر من 
الأول في حديثه عن التربية الأخلاقية» مع ضرورة توضيح معنى هذا العنوان (عبد الرحمن بدوى, 
۹^ .. 

فكانط قصد من الميتافيزيقا هنا: المعرفة القبلية بموضوع ماء عن طريق التصورات 
المحضة. إنها المعرفة القادرة على تجاوز الشكلية المنطقية البحت» والتجريبية البحت» والتي 
تستطيع بواسطة العقل وحده أن تحدد موضوعها. وتتميز ميتافيزيقا الأخلاق من ميتافيزيقا الطبيعة 
بكون الأولى تتناول ما يجب أن يكونء بينما الثانية تتناول قوانين ما هو كائن. 

وميتافيزيقا الأخلاق لن تستمد إذن قوانين الأخلاق من الطبيعة الإنسانية» ولا من عادات 
الناس وأفكارهم» بل من العقل ذاته مباشرة» ولهذا فإنها لا تستعين بعلم النفس» ولا بعلم الإنسان 
(وكانط كان يوحد دائمًا بين علم النفس التجريبى وبين علم الإنسان» لأن موضوعهما واحد هو 
معرفة الطبيعة الإنسانية). والسبب الرئيسى في ذلك هو أن معطيات علم النفس (أو علم الإنسان) 
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هي من الغموض والتشعب بحيث لا يمكن أن نستخلص منها قواعد كلية مطلقة» وفيها خلط بين 
المبادئ وبين الأحوال الجزئية» بحيث تتوقف النتائج المستخلصة على الأحوال الفردية والميول 
والعواطف الخاصة. وآفة المذاهب التي تذهب إلى تفسير الأخلاق بتراكيب النفس الإنسانية أو 
الطبيعة الإنسانية» أو بالظروف التي يعيش فيها الإنسان هي أنها لا تملك أن تقدم غير قواعد 
متفاوتة العموم» ذاتية» بدلاً من أن تقدم قوانين كلية موضوعية للإرادة. 

وليس معنى مذهب كانط أنه لم يحسب حساب التجربة والواقع» بل بالعكس: إنه لما شاهد 
حال الواقع والتجربة» انتهي إلى أن من المستحيل تأسيس الأخلاق على الواقع: إذ الواقع مشتت» 
والأخلاق تريد قوانين ومبادئ موحدة» والواقع متغير» والأخلاق ترنو إلى ثابت» والواقع نسبىء 
والأخلاق تهدف إلى ما هو مطلق. لقد ثبت له أنه لا توجد قوانين ثابتة للسلوك الإنسانى» كما 
توجد قوانين لسير الطبيعة» ولهذا عليناء إذا أردنا وضع قوانين ما يجب أن يكون» أن نصرف 
النظر عن الواقع. ولو وجدت قوانين نفسية» فإنه لا توجد قوانين أخلاقية. وعلم النفس- في زمنه- 
ليس هو فلسفة في الأخلاق» بل يندرج ضمن فلسفة الطبيعة. إن فلسفة الطبيعة تتناول كل ما هو 
كائن» أما فلسفة الأخلاق فلا تتناول إلا ما يجب أن يكون. 

إن فكرة الواجب مثلاً تفترض أن القوانين الأخلاقية لا تكون إلزامًا بالنسبة إلى الإنسان 
الجزئى» بل تلزم كل كائن عاقل بوجه عام. والقاعدة التي تأمرنا -مثلاً- بعدم الكذب أبدَاء لا 
تتعلق بنا وفقًا لأحوالنا العارضةء بل تنطوى على ضرورية ذاتيةء بها تصير هذه القاعدة ملزمة 
لكل كائن عاقل. 

ومن هنا يضع كانط فكرة الإنسان بوجه عام» محل فكرة ملاحظة الناس الأفراد» ويضع 
تصور الإنسان العاقل محل ملاحظة الطبيعة الإنسانية (يدوى, 0:1919؟). 

وإذا كان كانط قد اهتم في العقل النظرى بالرجوع إلى الشروط التي تجعل العلم ممكتاء 
فإننا من ناحية أخرى نراه يلفت نظرنا في نقد العقل العملى إلى أنه من العسير علينا أن نرقى إلى 
جملة الشروط التي من شأنها جعل الأخلاقية من الأمور المستطاعة» وهذا يرجع إلى الوعى بأن 
علم الأخلاق ليس هو المنوط به تأسيس "الأخلاقية"» وإنما هو 'يلحقها"؛ نظرًا لطابعها الواقعى 
العملى. ومن هنا نجد كانط يرى أن الحكم العملى لرجل الخير ليس بحاجة إلى كل معرفة؛ 
وبالتالى فعلى فيلسوف الأخلاق أن يتخذ نقطة بدايته من ذلك الحكم المباشر البدائى للعقل 
الأخلاقى العام سعيًا إلى التوصل إلى مفهوم فلسفي للأخلاقية (زكريا إبراهيم, ؟185:195). 

فما هو هذا المبدأ الأخلاقى المؤسس لكل أخلاقية؟ 

يذهب كانط أن هذا المبدأ يكمن في "الإرادة الخيرة" التي تنفرد بالخيرية المطلقة. 
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وفي كتابه عن ميتافيزيقا الأخلاق (ص١1)‏ أنه من بين الأمور التي يمكن تصورها في هذا 
العالم» أو خارجه؛ لا يوجد شئ يمكن عده خيرًا على وجه الإطلاق ودون قيدء اللهم إلا شئ واحد 
هو 'الإرادة الخيرة". 

فالفهم والذكاء وملكة الحكم» وما سواها من مواهب العقلء أيَا كان الاسم الذي تتسمى به 
أو الشجاعة والتصميم والإصرار على الهدف بوصفها من خصائص المزاج» هي كلها بلا ريب 
خصائص خيّرة خليقة بأن يطمح إليها الإنسان. غير أن هذه الهبات الطبيعية قد تكون سيئة بالغة 
السوء والضررء إذا لم تكن الإرادة التي عليها أن تستخدمها والتي يطلق على أخص خواصها من 
أجل هذا السبب اسم "الطبع" (أو الخلق)- إرادة خيرة. ومثل هذا القول ينطبق على هبات الحظء 
فالقوة» والغنى» والشرف» بل الصحة نفسها والهناء والرضا عن الحالء» مما درجنا على تسميته 
بالسعادة» قد يتولد عنها الاعتزاز بالنفس» الذي قد ينحرف في أغلب الأحيان فيصير غرورًا 
واختيالاًء هذا إن لم تكن هناك إرادة خيرة تصلح من أثرها على الوجدان وتوجهها نحو غايات 
وأهداف عامة» وتصحح مبدأ السلوك كلهء وما بنا حاجة إلى القول بأن الشاهد العاقل» غير 
المتحيز» لا يمكن بأى حال أن ترضى نفسه برؤية كائن يتقلب في أعطاف النعيم» وقد تعطل عن 
كل إرادة نقية خيرة» وهكذا يبدو أن الإرادة الخيرة هي الشرط الذي لا غنى عنه لكى يكون الإنسان 
خليقًا بالسعادة (ص18). 

وربما يتصور البعض إمكان أن يجد لمبدأ "الإرادة الخيرة" فيما قد يهبه الله له من ذكاءء 
وما قد يتوافر لديه من أصالة حكمء وقوة إرادة» وشجاعة.. وما إلى هذا وذاك» أو نعم الحظ 
كالمال والجاه والشرف والسلطةء وغيرها وكأنها خيرات متعددة نريد الحصول عليها والاستمتاع 
بهاء لكن ما يضعف هذا التصرف أن مثل هذه الجوانب يستحيل أن تكون خيرًا في ذاتهاء لكونها 
في الحقيقة 'وسائل" تعين البعض على فعل الخيرء كما تعين بعضا آخر على فعل الشرء ولعل 
ما يؤكد هذا أن خاصية مثل: 'رباطة الجأش"٠‏ إذا توافرت للص» فسوف تكثر فرص هروبه من 
الإمساك به وتوقيع العقاب» ومن ثم فليست هي مما نتمناه لهذه الفئة من الناس» على عكس 
الأمر بالنسبة للجنود الذين يدفعون عن الوطن» أو الذين ينخرطون في أعمال شاقة وخطيرة. 

لكن "الإرادة الطيبة", هي التي يتوافر فيها مبدأ 'الخير في ذاته'” الذي لا يكون وسيلة إلى 
شئ آخرء وبالتالى فإن ما يُكسب الإرادة خيريتها فهو 'طيبها", وما يكسبها الطيبة» فهو ما يكون 
عليه صاحبها من 'نية" حسنة» مما يستدعى إلى الأذهان على الفورء المبدأ النبوى الشهير 'إنما 
الأعمال بالنيات". ولا نسارع بالحكم -كما يفعل البعض- بأن كانط اقتبس هذا من الإسلام ولا 
نسارع أيضًا إلى القول بأسبقية الإسلام» وإنما هو مبدأ شهير أن القول الحق» قد يصل إليه أكثر 
من طرف في وقت واحد دون تأثر وتأثيرء أو هذا قبل ذلك. 

لكن» ما الشروط الواجب توافرها في الإرادة لكى تكون خيّرة أو صالحة؟ 
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هنا نجد كانط » في سبيل الإجابة عن مثل هذا التساؤل» يردنا إلى مفهوم استخلصه من 
تحليله للضمير أو الشعور الأخلاقى» وهو مفهوم (الواجب)» مما لا بْدَ معه من بيان مفهومه أولاً 
فالضمير هو الشعور بوجود محكمة داخل الإنسان» أمامها تتبادل أفكاره الاتهام أو 
التبرئة. ولكل إنسان ضميرء ويجد نفسه مراقبًاء مهدداء وبوجه عام متهيبًا من قاض داخلىء وهذه 
القوة التي تسهر على القوانين ليست شيئًا اصطنعه هوء بل هي محادثة في كيانه» وتتبعه كظله 
حين يظن أنه أفلت منها. صحيح أنه يستطيع أن يفعل أو ينام بواسطة اللذات أو الملاهيء لكنه 
لا يستطيع أن يفلت أحيانًا من العودة إلى ذاته» أو من الاستيقاظء متى أدرك الصوت الرهيب. 
وقد يحدث للإنسان أن يسقط في أحط درجات الانحطاطء حيث لا يعود يهتم بهذا الصوتء لكنه 
لا يقدر أبدَا أن یفلت من سماعه (يدوى, 194:1919). 
وهذا الاستعداد العقلى الأصيل والأخلاقى (لأنه تصور للواجب) الذي يسمى الضمير 
يتصف بخاصية أنه على الرغم من أن الإنسان لا يكون في شأن وإياه إلا مع نفسه» فإنه يرى 
نفسه مع ذلك مرغمًا بعقله على الفعل» كما لو كان بأمر من شخص آخرء لأن المجادلة التي 
نتحدث عنها هنا هي مجادلة بقضية قضائية أمام محكمة. وتصور أن المتهم بواسطة ضميره هو 
نفسه القاضى: هذه طريقة فاسدة في تصور المحكمةء لأنه لو كان الأمر هكذاء لكان المدعى هو 
الخاسر دائمًا -ولهذا فإن الضمير الإنسانى- حتى لا يتناقض مع نفسه- في كل واجباته» يجب 
عليه أن يتصور آخر (مثل: الإنسان بوجه عام) غيره قاضيًا يفصل في أفعاله» وهذا الآخر يمكن 
الآن أن يكون شخصًا حقيقيّا» أو فقط شخصًا مثاليًا يتخيله الإنسان لنفسه. 
وينبه كانط بعد ذلك إلى الأمور التالية (بدوى, :)7٠١:1918‏ 
-١‏ الضمير مصدر تحذير قبل اتخاذ القرار. ويحب ألا نعد التخرج الأقصى من شأن النفس 
المتعلقة بالصغائر والتفاصيل الصغيرة» ولهذا فإن وصف إنسان باتساع ضميره يعنى أنه 
ليس عنده ضمير على الإطلاق. 
؟- حين يتم الفعل يمثل في الضمير المُدّعى أولاًء ولكن يمثل معه في نفس الوقت المحامىء 
ولا يمكن الفصل في النزاع صلحّاء بل يجب أن يفصل بحسب ما يتضيه القانون بالدقة. 
۳- ويتلو ذلك إصدار حكم له قوة القانون» يصدره الضمير على الإنسان» وهذا الحكم يكون 
إما بالبراءة أو بالإدانة. ويلاحظ في الحالة الأولى (البراءة) فإن الحكم لا يمكن أبدَا أن 
يقرر مكافأة» وإنما يجلب في النفس الرضا فقط لكونه نجا من خطر العقاب» وهذا هو 
السبب في أن السعادة الناتجة عن رضا الضمير ليست إيجابية (مثل السرور)» بل سلبية 
فقط. .إنها التهدئة التي تتلو القلق. 


عل 


وعلى هذا يمكن القول بأن الإرادة الخيرة في ذاتها هي التي يحكمها قانون بعينه هو قانون 
الواجب. 

ولمزيد من الإقناع يلفت كانط نظرنا إلى أننا نلمس في حياتناء كما من أفعال تدفع إليها 
الرغبة في تحقيق منفعة شخصية:؛ ومع هذا تتفق في نتائجها مع مقتضيات الواجب» فلا تكون من 
أجل هذا متمشية مع مبدأ الأخلاقية الأسمىء وقد يميل الناس إلى اعتبار السلوك خيرًا متى صدر 
عن ميل مباشرء كالذي يحملنا عليه دافع التعاطف الوجدانى أن يدفعنا إليه الشعور بالأريحيةء 
ولكننا إذا توخينا التمييز بين فعل لا يصدر إلا عن ميلء ولا يجئ طبقا للواجب» وفعل آخر لا 
يصدر إلا عن مبدأ الواجب ولا يتدخل في حملنا على فعله ميل أو هوىء إذا ميزنا بين البواعث 
على هذا النحو تبين لنا أن أفعالنا التي لا تصدر إلا عن شعورنا الطبيعى بالتعاطف قد تكون 
صوابًا وخليقة بالثناء والتقديرء ولكنها مع هذا تخلو من كل قيمة أخلاقية» على عكس الفعال التي 
لا يحمل عليها إلا مبدأ الواجب» وتقديم العون لمن يفتقرون إليه بدافع من الواجب يبدو أكرم في 
عرف الأخلاق متى نهض به الإنسان في وقت تثقله فيه متاعبه؛ ولا تحمله عليه نزعاته الطبيعية 
(توفيق الطویل:٠١٠).‏ 

وقد كان يمكن أن يكون هذا التصور تافها لو أن كانط ذهب إلى القول بأن وجود ميل 
طبيعى أو شعور بالرضا عند إتيان الأفعال الخيرة يقلل من قيمة هذه الأفعال من الناحية 
الأخلاقية» كما ظن الكثيرون من نقاده» ولرفض هذا الظن علينا أن نذكر أنه كان يوازن بين 
فعلين صدر أحدهما عن مبدأ الواجب» وليس إلى الميل باعتًا على إتيانه» فإذا أدى الإنسان واجبًا 
-كإنقاذ غريق- تدفعه إلى هذا عدة بواعث من بينها باعث الواجب» وجب لكى يكون التصرف 
أخلاقيًا أن يكون باعث الواجب وحده كافيا لإتيان الفعل» ولم يتردد كانط مع هذا في الاعتقاد بأن 
العواطف النبيلة تساعد على إتيان الأفعال الخيرة» ومن أجل هذا كان غرسها في النفس واجبّاء 
فإن العالم يفتقد جماله الأخلاقى بغير هذه العواطف» بل يرى كانط -برغم نفوره من اتخاذ السعادة 
غاية مباشرة لأفعالنا- أن علينا واجبًا غير مباشر يقضى بالبحث عن سعادتنا (توفيق الطويل: 
فَفة؟ 

وهكذاء عندما يصدر الفعل عن الواجب» فإن قيمته الخلقية لا تتوقف على النتائج التي 
يحققهاء أو الغايات التي يسعى نحو الوصول إليهاء وانما تتوقف هذه القيمة على المبدأ أو القاعدة 
التي يستوحيها الفاعل في أدائه لهذا الواجب. ومعنى هذا أن القيمة الأخلاقية لأى فعل من 
الأفعال إنما تكمن في مبدأ الإرادة» بغض النظر عن الغايات التي يمكن أن يحققها هذا الفعل 
(زكريا إبراهيم ؟191:195). 

وذهب كانط إلى أنه لو كان الإنسان عقلاً محضّاء لاتجه بطبيعته نحو الخير» ولتحقيق 
التطابق بين إرادته وعقله. ولكن لما كان الإنسان مزيجًا من الحس والعقل» فإنه يتصور الخيرء 


٦ 


ويقدم مع ذلك على ارتكاب الشر. ومعنى ذلك أن الإرادة البشرية خاضعة لدوافع حسية معارضة 
للعقل» ولهذا فإنها كثيرًا ما تحقق من الأفعال ما يتعارض مع القانون» ومن هنا كانت حاجة 
الإرادة إلى أوامر ملزمة تكرهها على أداء ما اعتبره العقل خيرًا (زكريا إبراهيم :190). 
ويستعرض كانط الواجبات التي يكلف بها الفرد» أو الواجبات التي تدخل تحت ميتافيزيقا 
الأخلاق» حيث إن هناك واجبات أخرى تعتمد على ظروف وعلاقات خاصة:. مثل: واجبات الأب 
نحو طفله» وواجبات المدرس نحو تلميذه» وهي واجبات لا تنتمى إلى ميتافيزيقا الأخلاق (سهام 
العراقى, .)51١:194:‏ 
ويمكن تقسيم الواجبات بصورة مبسطة إلى ما يلى: 
أولاً- واجبات الفرد نحو نفسه: 
)١(‏ الواجبات الكاملة أو الإلزامية للفرد تجاه نفسه» وهي: 
- حماية النفس ( عدم ارتكاب جريمة الانتحار). 
- عدم تشويه أو تدنيس النفس. 
- أن يكون الفرد صادقًا مع نفسه ولا يكذب. 
- ألا يكون بخيلاً تجاه نفسه. 
- أن يحترم نفسه» وألا يكون عبدًا. 
(ب) الواجبات غير الكاملة أو المستحيلة تجاه النفس» وهي: 
أن يبحث الفرد عن كماله الطبيعى والأخلاقى. 
ثانيًا- الواجبات تجاه الآخرين: 
(أ) الواجبات الكاملة أو الإلزامية تجاه الآخرين» وهي: 
- الوفاء بالوعد. 
- الصدق وعدم الكذب. 
- البحث عن بناء نسق من القوانين الإيجابية أو المشروعة واطاعتها. 
احترام الآخرين. 
(ب) الواجبات غير الكاملة أو المستخدمة تجاه الآخرين: 
- تنمية أو تحقيق سعادتهم» وأن يكون الفرد كريمًا تجاههم» وأن يحبهم (عمليًا لا عاطفيًا). 
- أن يعترف بالجميل. 
- أن يكون متعاطقًا. 
- أن يكون صديقًا واجتماعيًا. 
ومن الركائز الأساسية في التربية الأخلاقية عند كانط: الحرية» فهي تريد أن لا يكون 
الفعل الأخلاقى أخلاقيًا ما لم يكن صادرًا عن إرادتنا الحرة. ومهما تكن نتائج الفعل أخلاقية فهو 


YY 


لا يعد أخلاقيًا إذا صدر عن خضوع لإرادة خارجية» فمناط أخلاقية الفعل عند كانط انبثاقه من 
'تافوميه- الذاتى 4 وصبدؤرة ع كياننا “الداخل "+ وهذا ما كعبر نة هذه 'الضغة: الكائطية 
المشهورة: إن بعض الأفعال يجب أن تعتبر أوامر إلهية» لأنها ملزمة لنا إلزاما داخليًا »ولا ينبغى أن 
ينظر إليها على أنها ملزمة لنا لأنها أوامر إلهية(عثمان أمين, 177:1914). 

وكذلك تنزع الأخلاق الكانطية إلى الحريةء لأنها قد جعلت بداية نظرها الطبيعة الناطقة أو 
الشخصية الإنسانية» واعتبرتها "غاية في ذاتها" لا يصح أن تنوب عن غيرهاء ومن أجل هذا 
كانت الحرية هي الصفة الأولى من صفات الكائنات الناطقة ذات الشخصية المستقلة. 

والفعل الأخلاقى لدى كانط يجب أن يكون شرطه الأول البراءة من المصلحة أو الهوىء 
وهذاما يعبر عنه أيضًا حين يقول أن الفعل الأخلاقى يجب أن يطاوع 'أمرًا جازمًا" لا نقض فيه 
ولا إبرام» لا" أمرّا شرطيًا"» أى محدد بغرض خاص يرمى إليه. وفي هذا الصدد يمكن أن يقال أن 
الفعل الأخلاقى يشبه النشاط الفنى» الذي يجعله كانط نموذجًا للحرية» فهو يجد بغيته في نفس 
ممارسته»ء لا في نتائجه. والفعل الذي يصدر عن مجرى الآلية والعادات الموروثة أو المكتسبةء لا 
يكون فعلاً أخلاقيًا على الأصالةء لأن الفعل إنما يسمو إلى مرتبة الأخلاقية» حين يحدده الجزء 
الحر من الكائن الإنسانى» وهو جزؤه العقلى» أو قوة 'الناطقية" فيه» فالفعل الأخلاقى مصدره 
وجوهره الجانب الروحى في الإنسان (عثمان أمين: ؟١1).‏ 

وبهذا رفض كانط رد الواجب أو الإلزام الخلقى إلى سلطات خارجيةء فأنكر رأى 
التجريبيين حين قالوا: إن عنصر القهر أو الضرورة - وهو ماهية الإلزام - ينشأ عن ضغط 
خارجى» لأن الإنسان عرف واجبه في ظل نظم سياسية ودينية وسلطات اجتماعية اتفقت على 
تهديده بالعقوبة إن عصى مطلوباتهاء بل رفض كانط رأى رجال اللاهوت الذين يرجعون أداء 
الواجب إلى تعاليم الدين» فإن أوامر الله ونواهيه لا تبرر قيام الإلزام الخلقى» لأن من حق المحايد 
أن يستفسر عن السبب الذي جعل الله يأمر بالفعل» لأنه بطبيعته خيّرء وينهي عنه» لأنه بطبيعته 
شرء وبذلك يكون الخضوع لسلطة الدين مرجعه إلى قانون أخلاقى» ومعنى هذا أن الأخلاق 
تصدر عن العقل» ولا تنشأ عن الدين» بل إن الدين نفسه يقوم على الأخلاق (توفيق الطويل, :195٠‏ 
نيف" 

ويوجب كانط أن تقوم التربية الأخلاقية على المبادئ لا على الضبط فإذا كان الضبط 
يمكن أن يحول بين الطفل وبين العادات الشريرة» فإن المبادئ تدرب عقله على حسن التفكيرء 
واذن فيجب أن نضع نصب أعيننا أن يُعَوَد الطفل نفسه على العمل حسب المبادئ» وأن لا 
يصدر في ذلك عن مصادر عمل مقتبلة أبدَاء فمن خلال الضبط يحدث لبعض العادات أن تقل 
قوتها على مدى السنين» لذا يجب أن يتعلم الطفل أن يعمل وفق مبادئ يستطيع أن يرى لنفسه 


مسدلا 


معقوليتها. لكن لابْدَ من أن نعترف أن ثمة صعوبة في تطبيق هذا المبدأ مع الأطفال الصغارء 
وأن التربية الأخلاقية تستلزم قدرًا كبيرًا من التبصر من جانب الآباء والأمهات والمعلمين. 

ويسوق كانط مثالا لما يقصد: فلنفرض أن طفلاً يكذب» فهنا لابْدَ أن يقال له أن أحدا لن 
يصدقه مستقبلاًءوما أشبه ذلك. فإذا عاقبنا طفلاً لوقاحته:وأثبناه لحسن سلوك أتاه» فإنه سيسلك 
سلوكًا حسنًا لا لشي إلا لمجرد الحصول على الثواب. وعندما يدخل دنيا الناس» ويجد أن الخيرية 
لا ثثاب دائمًاء فسوف يصبح رجلاً لا يفكر إلا في كيفية نجاحه في الحياة» ولا يترفع عن عمل 
الصالح والطالح كلما بدا له أى منهما أولى بالنفع لنفسه (القيسى .)8١:‏ 

ومن هنا أوجب كانط أن تنشأ في الإنسان مبادئ» ففي التدريب الأخلاقى يجب أن نعمد 
مبكرًا إلى غرس أفكار تتعلق بما هو صالح وطالح في الأطفالء ولا تتطلب التربية وفق مبادئ أن 
تكون هناك عقوبة» ذلك أن الأخلاقية أمر مقدسء سامء مما يوجب ألا نهبط بها في مستوى 
الضبطء الذي قد يتطلب عقوبات. 

واذا أردنا تكوين خلق الأطفال» يصبح من الضرورى أن نوضح لهم خطة معينة»وقواعد معينة 

في كل شئ» مع ضرورة الالتزام بهذه بكل دقة» فمثلاً: يجب عليهم تعيين أوقات النوم والعمل 
والراحة» وأن هذه الأوقات يجب أن تكون معتدلة» لا هي بالقصرء ولا بالطول. 

واهتم كانط بتعليم الفضيلة» وهي نتيجة منطقية من إيمانه بأن الفضيلة مكتسبة» وتتلخص 
طرق تعليم الفضيلة في الآتى(بدوى, 775:1978) في الطرق التالية: 

فتعليم الفضيلة إما أن يكون عن طريق حديث مباشر إلى مجموعة من السامعين» وإما أن 
يكون عن طريق توجيه أسئلة يوجهها المعلم إلى تلاميذه» وهذه الطريقة الثانية بدورهاء إما أن تقوم 
على حوار عندما يسعى المعلم إلى إيقاظ عقول تلاميذه» أو عندما يريد اختبار ذاكرتهم» وتوضيحًا 
لذلك رأى كانط أن المرء إذا أراد أن يستخرج شيئًا من عقل الغير» فلا طريق إلى ذلك إلا بالحوارء 
أى بذلك النوع من الأسئلة والأجوبة التي يتبادلها المعلم والتلميذ معّاء وبهذه الأسئلة يوجه المعلم 
مجرى أفكار تلميذه» بحيث أنه لا يفعل غير أن ينمى استعدادات التلميذ بشأن بعض المعانى 
بواسطة أحوال وأمثلة يضربها له» والتلميذ الذي يقتنع على هذا النحو أنه قادر هو الآخر على 
التفكيرء فإنه يقدم لمعلمه بالأسئلة التي يوجهها إليه الفرصة ليتعلم هو نفسه» كيف ينبغى أن 
يسأل» وفقا للقاعدة: يتعلم وهو يُعَلّم. 

وعلى هذا فإن الأداة المهمة لتعليم الفضيلة للتلميذ المبتدئ فهي: طريقة السؤال والجواب 
الجاهزين» وهذه الطريقة في الأخلاق يجب أن تسبق الطريقة نفسها في الدين» لا أن تكون مجرد 
شئ عارض إلى جانبها. 

وبالإضافة إلى ذلك فإن الوسيلة التجريبية لتعليم الفضيلة هي أن يعطى المعلم نفسه القدوة 
الحسنة لتلميذه» لأن التقليد هو بالنسبة إلى التلميذ المبتدئ المحدد الأول لإرادته لقبول القواعد 


۹ 


التي سيقتنيها فيما بعد(بدوى, ۱۹۷۹: ۲۲۷)ء لكن القدوة لا يمكن وحدها أن تؤسس أية قاعدة 
للفضيلة» لأن الفضيلة تقوم جوهريًا في التشريع الذاتى والاستقلال الذاتى للعقل العملى عند كل 
إنسان» وهي بذلك تتضمن أن القانون» لا سلوك سائر الناس» هو الذي يجب أن يكون النموذجء 
والقدوة الحسنة يجب ألا تستخدم نموذجّاء بل يجب أن تستخدم فقط كدليل على أن ما هو مطابق 
للواجب قابل لأن يُفعل ويُمارسء فعلى المعلم أن يعتمد لا على المقارنة مع شخص آخرء بل على 
المقارنة مع فكرة الإنسانية» فيما يجب أن يكون. 

ولا يكفي أن يعرف المرء ما الفضيلة» بل عليه أن يمارسها ويروض نفسه على تحقيقهاء 
قواعد الرياضة على الفضيلة تعود إلى استعدادين للنفس هما: أن تكون النفس شجاعة» وأن تكون 
مرحة في أدائها لواجباتهاء ذلك أن على الفضيلة أن تكافح عقبات لا تستطيع التغلب عليها إلا 
بحشدها لقواهاء وعليها في الوقت نفسه أن تضحى بالكثير من مسرات الحياة» مما يؤدى فقدانه 
أحيانًا إلى جعل النفس كئيبة حزينة» لكن ما لا يؤديه المرء بسرورء وانما فقط بمثابة سُخرة» ليست 
له أية قيمة باطنة عند من لا يفعله إلا على سبيل تأدية الواجب» وهذا لا يُحَبء بل بالعكس 
يتهرب المرء من المناسبات المؤدية إلى تأديته. 

وينتقد كانط الرياضات الزهدية التي يقوم بها الرهبان»وتؤدى إلى تعذيب البدن» ذلك أن 
مصدرها إنما هو كراهية زائفة للنفس» فهي لا تستهدف الفضيلة في الحقيقة» بل هي كفارة 
متعصبة تقوم فيعقاب المرء لذاته» والتكفير عن خطاياه» بدلا من أن يأسف عليه أخلاقيّاء سعيًا 
لإصلاح نفسه» والألم الذي يختاره المرء بنفسه ليوقعه على نفسه» بينما ينبغى أن يوقع على المرء 
من الغيرء هو تناقضء ولا يمكن أن يحدث السرور المصاحب للفضيلة» بل بالعكس لا يمكن أن 
يوجد دون كراهية سرية ضد الأمر بالفضيلة(يدوى, ۲۲۸:۱۹۷۹). 

والأمر يكون غير ذلك بالنسبة للرياضة الأخلاقية» فهي تقوم في الصراع ضد الشهوات 
والميول الطبيعية» وتهدف إلى التغلب عليها في الأحوال المهددة للأخلاقية» وبناء على ذلك فهي 
تجعل المرء شجاعا ومسرورًا في شعوره باسترداده لحريته. 

وكان من الطبيعى أن يتطرق كانط إلى تربية الأطفال من الناحية الدينية» مع النظر بعين 
الاعتبار» غياب العلم بما هو في الإسلام من هذه الناحية.. 

ومن هنا فإن أول سوال يبرز أمام كانط هو ما إذا كان أمرًا عمليًا أن نلقن الأطفال أفكارًا 
دينية في مرحلة مبكرة من الحياة؟ (القيسى: .)٠٠١‏ لقد كتب الكثير في هذه النقطة في الأعمال 
التربويةءوالأفكار الدينية في أوربا تتضمن دائمًا لاهوتًاء فكيف يمكن تعليم الأطفال اللاهوتء بينما 
هم لا يعرفون أنفسهم بعدء وهم أقل معرفة بالعالم؟ هل الشاب الذي لا يعرف شينًا بعد عن 
الواجب في حال تؤهله أن يستوعب واجبًا مباشرًا نحو الله؟ هذا القدر مؤكد -وهو أن الأطفال إذا 
لم يشهدوا فعلاً واحدًا يدل على عظمة اللهء بل حتى أنهم لم يسمعوا أبدا اسم الله يذكر لهم؛ فحينئذ 
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يكون من الأسلم-عند كانط- تعليمهم أولاآً عن الغايات والأهداف» وما يهم الجنس البشرىءوأن 
نشحذ قدرتهم على الحكم» وأن نعلمهم نظام أعمال الطبيعة وجمالهاء ثم نضيف معرفة أوسع عن 
تركيب الكون» وعندئذ فقط قد تخطر لهم للمرة الأولى فكرة الموجود الأسمى المشرع. 

فالأطفال سيفهمون -من غير أفكار مجردة للواجب والإلزام والسلوك الحسن أو السئ- أن 
ثمة قانونًا للواجب» لا يشابه الراحة والمنفعة أو الاعتبارات الأخرى من هذا النوع»وانما هو شئ 
عالمى عام لا تتحكم فيه أهواء الناس» ومن ثم يصبح على المعلم نفسه» على أية حال» تكوين 
هذه الفكرة: 

فأولآء يجب أن نعزو كل شئ للطبيعة» وبعدئذ نعزو الطبيعة نفسها للهء ونبين أولاً مثلاً 
كيف يكون كل شئ معدا لحفظ الأنواع وتوازنهاء ولكن بنفس الوقت» في المدى الطويل للإنسان» 
لكى يحصل على السعادة (القيسى:۴٠٠).‏ 

وفكرة الله قد يبدأ تعليمها بتشبيهها بأب وضعنا في رعايته» وبهذه الطريقة يمكننا أن نبين 
بفائدة للطفل وحدة الناس ممثلين بأسرة واحدة.. 

وغالبًا ما نجد الأطفال غير مستطيعين استيعاب كل الأفكار الدينية» في الوقت الذي نعى 
ضرورة أن يتعلموا بعضًا منهاء وعلى أية حال» فإن هذه يجب أن تكون سلبية أكثر منها إيجابية؛ 
فليس مفيدًا على وجه الإطلاق أن ندع الأطفال يسمعون ما يشبه المعادلات» حيث إن ما يترتب 
على تعليمها وتعلمها سوء فهم للتقوى» ومن هنا فإن أفضل طريقة لتقديس الله هي العمل وفقًا 
لإرادته» وهو الأمر الواجب تعليم الأطفال أن يعملوا به "إن فكرة الله ينبغى أن تملأ الناس قدسية 
في كل مرة يسمعون اسمه تعالى يلفظ' (القيسى:0١٠).‏ 

وعندما تشمل العملية التعليمية جمعًا بين فكرتى الله والواجب» فهذا أوفق سبيل كى يتعلم 
الأطفال احترام الرعاية الإلهية للمخلوقات» ومن ثم وجوب تجنب الميل إلى الهدم والقسوة. 

وفي هذا الوقت المبكر -زمن كانط- نجده يشير إلى ما رآه ضروريًا بالنسبة للتربية 
الجنسية» خاصة عندما يبدأ الأطفال في مزيد من النمو بحيث يطرقون أبواب الرجولة» فهنا يظهر 
لهم بعض مظاهر التميز الجنسىء الذي فيه نلمس كيف تحاط المسألة الجنسية بغلالة من السرية 
وكأنه أمر شائن» ومجرد حاجة حيوانية. وهنا نجد الأطفال يغرمون بتوجيه أسئلة مهمة للغاية 
بالنسبة إليهم» وأشهرها (من أين يأتى الأطفال؟)؛ وما ماثله من تساولات» وعلى أية حال فإنهم 
يقنعون بسهولة إما بجواب غير معقول لا يعنى شينّاء أو بإخبارهم بأن هذه الأسئلة 
طفيلية(القيسى )٠١١:‏ . 

والأطفال عندما يصلون إلى سن الثالثة عشر أو الرابعة عشرء يكون الإحساس بالجنس 
قويّاء لكنهم في الوقت نفسه يكونون أكثر قدرة على الحكم المعقول» مما يهيئ أن نتقدم لتزويدهم 
ببعض المعلومات الأساسية. 
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وينصح كانط الآباء والأمهات بأن يكفواء أو على الأقلء لا يكثروا من رفع حجة الانشغال 
أمام أبنائهم عندما يبدون شوقًا للوقوف على بعض المعلومات» وخاصة مما يتصل بالجنس. 
وفي النهاية» يوجب كانط أن نشجع الشاب على(القيسى:1١٠):‏ 
-١‏ أن يكون مرحّاء وذا روح مبتهجة» فالمرح يظهر من حقيقة عدم وجود شئ يلوم المرء 
-١‏ أن يكون هادئ الطبع» فبواسطة ضبط النفس يستطيع المرء أن يدرب نفسه ليصبح رقيقًا 
مرحًا في المجتمع. 
؟- أن يعتبر كيرا من الأشياء بلا خلاف قضايا واجب. يجب أن نعتبر عملا ما بأنه قيب لا 
لأنه يقع ضمن ميولناء وإنما لأننا بإنجازنا له نؤدى واجبنا. 
4- محبة الآخرين» وكذلك مشاعر المواطنة الرفيعة» يوجد شئ في أذهاننا ويجعلنا نعنى ب: 
(أ) أنفسناء و(ب) أولئك الذين نشأنا معهم (ج)» وأيضًا لابْدَ من الاهتمام بتقدم العالم. 
يجب أن يعرف الأطفال بهذا الاهتمام» ليبث الدفء في قلوبهم. يجب أن يتعلموا أن 
يبتهجوا بتقدم العالم» على الرغم من أنه ليس لفائدتهم الخاصة أو لفائدة قطرهم. 
وأخيرّاء فإن الثورة الكوبرنيقية الكبرى (النقدية) التي أراد كانط أن يحدثها في عالم الفلسفة 
إنما هي أولاً وبالذات ثورة "منهجية". ونحن نعرف كيف قصد كانط من وراء "النقد" إلى وضع 
منهج علمى مشروع يكون بمثابة المخرج الوحيد للفلسفة من المأزق الذي أوقعها فيه الفلاسفة 
الدوجماطيقيون (أو الإيقانيون ) من ناحيةءوالفلاسفة الإرتيابيون (أو الشكاك) من ناحية أخرى» فلم 
يهدف كانط من وراء إقامة فلسفته النقدية إلى وضع مذهب ميتافيزيقى جديد ينضاف إلى قائمة 
المذاهب الميتافيزيقية المعروفة» بل هو قد أراد أن يخلص الميتافيزقيين أنفسهم من كل خلافات 
مذهبية حول المادية والروحيةء والجبر والحرية» والإلحاد والتأليه» والواقعية والمثالية» والشكية 
والاعتقادية» والآلية والغائية...إلخ(زكريا إبراهيم, .)۲۴٠:۱۹۱۲‏ 
ولئن كان صاحب الفلسفة النقدية قد ظل يؤمن بنزعة عقليةء إلا أن نزعته العقلية قد 
اتسمت بطابع خاص جعل من الفلسفة كلها عملية نقد ذاتى يقوم فيها العقل بالتعرف على مداه 
وحدوده» ومضمونه» فليس هناك» في نظر كانطء حَكَم آخر يستطيع أن يحكم على العقل» اللهم 
إلا إذا أمكن أن يقوم دين ضد الله!!ء أو فن ضد الجمال»ء فلا مناص لنا من استخدام العقل نفسه 
من أجل الحكم على العقل» وكانط يعترف بصراحة -في مقدمة الطبعة الأولى من 'نقد العقل 
الخالص"- بأنه قد أهاب بالعقل من أجل القيام بأشق مهمة يمكن أن يضطلع بها العقل» ألا وهي 
فحص ذاته» وامتحان قواه الخاصة» والحكم على قدراته الذاتية. وليس "النقد" سوى هذه المحكمة 
الباطنية التي أراد كانط للعقل أن يمثل أمامهاء لكى يحكم على نفسه بنفسه. 
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وهكذا اتخذ كانط من "النقد" منهجًا علميًا جديدَاء وضعه في مقابل الميتافيزيقا الكلاسيكية 
المدرسية.وقال إن الفارق بينه وبين هذه الميتافيزيقا القديمة» كالفارق بين "الكيمياء" و 'السمياء" 
... أو كالفارق بين علم الفلك والتنجيم(زكريا إبراهيم:١؟؟).‏ 

وفي النهاية» حيث أطل كانط إطلالة عامة كلية على المسيرة الغربية» دون أن يلتفت 
بالطبع إلى العالم غير الغربى» نراه يقول:"إنى لأشهد الله وأعلن على الملاء دون أن أكون من 
أهل الرؤى والأحلام» هذا الذي أستطيع اليوم أن أراه في الأفق البعيدء قياسًا على الآيات البينات 
والإشارات الهاديات (التي ترسلها العناية إلى أبناء هذا الزمان) أن هذه العناية السامية (أى تحقيق 
دولة قائمة على مبادئ الحق) لبد أننا بالغوها بعون من العناية» وسوف تكون توطئة لتقدم بلا 
تقهقر ولا رجعة (عثمان أمين, .)15١:191:‏ 

لكن هذا التقدم ليس تقدمًا آليّا ولا يمكن أن يتحقق بدون المجهودءوان فكر كانط الأخير 
من هذه الوصية الثمينة» واضح كل الوضوح ..الحيوان يركن ركوتًا سلبيًا إلى قانون الطبيعة» لكن 
في الإنسان» بمقتضى ناطقيته؛ قد 'اجتمعت الطبيعة والحرية": بالطبيعة يكون الإنسان ميالاً إلى 
أن يتصرف تصرف الحيوان» وهو في هذا الصدد يكون شبيها بالخروف -مثلاً- المعروف الذي 
يرتضى وصاية صاحبه»ء أو يقبل استبداد سيده» على شرط أن يزوده بالغذاء السمين والحماية 
القويةء ولكن الإنسان» حرء وقد كان من أثر الثورة الفرنسية أن أشعلت وعيه» وألهبت ضميره 
(عثمان أمين:١١1).‏ 

وهكذا نجد أن كانط كان قمة في نزعة "التنوير"» وبداية انطلاقة جديدة في تاريخ الفكر 
الفلسفي: 

ع فقد آمن بالعقل واستقلاله عن كل سلطة خارجهء وقرر أن العقل الإنسانى لا يعترف 
بقاض آخر غير العقل نفسه". 
# لكنه في الوقت نفسه وضع لمقدرة العقل على المعرفة حدودًا يجب عليه ألا يتعداهاء ومن 

هنا كان اهتمامه الأكبر ببيان هذه الحدود» حتى يضمن للعقل داخل نطاقها السيادة 

المطلقة. 

والإنسان» صاحب هذا العقل المطلق السيادة في ميدانه» ينبغى عليه أن يسعى لتوطيد 
سلطان العقلء وأن يُحَكُم العقل في كل ما يصدر عنه من أفعال» وما يستشعره من عواطف 
واحساس: أى في السياسة» والأخلاق» والدين» وتذوق الجمال (بدوى, .)١١۷:۱۹۸۰‏ 

ومن هنا كان الواجب» والآمر المطلق في الأخلاق» وكانت الحرية والاستقلال والسلام 
الدائم»والعدل المطلق في السياسة» والتحرر العقلى الخالص من قيود الرسوم والطقوس في الدين» 
والمعيار الصارم في تحديد الجميل في علم الجمال. 
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وبنزعته العقلية النقدية معّاء تجاوز التوكيدية من ناحية» والشك من ناحية أخرى» فصار 
عبر كليهماء فإن أكد أكد في حدود التجربة الممكنة» وداخل نطاق العقل» وان شك شاك فيما 
يتجاوز هذا النطاق وأبقى على ما هو في داخله. 

ومنهجه العقلى الصارم لا يستثنى شيئًاء اللهم إلا أمرين اقتضاهما العقل العملىءوهما 
خلود النفس» ووجود الله.. 

كذلك أخذ (توفيق الطويل, ٠44:197؟)‏ على التربية الأخلاقية عند كانط ميلها إلى التزمت 
والتشدد» مما يتبدى في استبعاد العواطف والميول» فالسلوك الخلقى عند كانط يصدر عن العقل 
الخلقى وحده وهذا مبدأ صورى خالص لا يتعلق بوجدان أو عاطفة أو شهوةء أو نحوهاء مما 
يتصل بطبائع البشرء مع أن السلوك الذي ينبع عن الوجدان كثيرًا ما يكون أنبل من سلوك يصدر 
عن العقل» وقد فطن إلى هذا النقص كثيرون» منهم الشاعر 'شيللر" الذي أخلص الولاء لأستاذه 
كانطء فصور هذا النقص في قصيدة فكهة» افترض فيها أن باحتًا أخلاقيًا يقول لفيلسوف كانطى: 
إنى أريد بمحض رغبتى أن أخدم أصدقائى» ولكنء واأسفاه» فإنى أفعل ذلك بوازع من محبتى 
لهم»ولهذا يساورنى الشك ويوحى إلى بأنى لست برجل فاضل!! 

فيتلقى من الفيلسوف الكانطى هذا الجواب: إن شئت أن تتصرف بمقتضى القانون 
الأخلاقى» فلا مناص لك من أن تشمئز مما فعلت» فإن هذا القانون يقضى بأن تمقت أصدقاءك 
في عناد»وعندئذ تستطيع أن تخدمهم باشمئزاز (الطويل: 50؟). 

وواضح ما في هذه السخرية نفسها من غلو.. 

كذلك فإن أخلاقيات كانط التربوية حرمت الاستثناء من القاعدةء ذلك أنه لا يبيح في أمره 
المطلق استثناء» مع أننا نعرف بالحس الخلقى أن ليس ثمة قاعدة أخلاقية بلغت من القداسة حدًا 
يمنع من أن نستثنى منها بعض الحالات» مع أن القانون قد وضع من أجل الإنسان» وليس 
الإنسان هو الذي خُلق من أجل القانون. 

إن الواقع الإنسانى يشير إلى أن الكثير من الأفعال الإنسانية في حياتنا العادية تعتبر 
صوابًا أو خيرًا لمجرد أنها استثناءات من القاعدة العامة» فالاستشهاد في سبيل الوطن» أو من 
أجل فكرة أو مبدأء خير لكن تعميمه مستحيل» إذ لو عممنا الاستشهاد من أجل الوطن فجعلناه 
قانونًا للناس جميعاء ما بقى في الدنيا وطن يمكن الاستشهاد في سبيله!! 

وقد قيل إن التربية الأخلاقية ثُمَكّن من معرفة الواجب.وتهدى إلى طريقة فعله» وقد اهتم 
سقراط بالجانب الأول وأغفل الجانب الثانى» إذ فسر مشكلة الاستبصار الذي يتمثل في معرفة 
الخيرء ولكنه أهمل البحث في مشكلة الإرادة التي تهدى إلى مزاولة الخيرء وأما مذهب كانطء فقد 
فصل في بيان الإرادة» وأوجز إيجارًا مخلاً في معالجة الاستبصارء فشرح السبب الذي يبرر تأدية 
الواجب مفترضًا أننا نعرف هذا الواجب» وبهذا كشف عن مصدر الإلزام الخلقى وسلطته» ولكنه 
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أغفل الحديث عن الطريقة التي يُعرف بها هذا الإلزام. إن مشكلة "هاملت" في رواية شكسبير 
الشهيرة» لا تقوم في أن الرجل لا يريد أن يعرف واجبه» بل تقوم في أنه لم يستطع أن يعرف 
واجبه» وهذه مشكلة كثير من الناس» ولا سيما من كان منهم على خلق حميدء فالسلوك الذي 
يجرى بمقتضى القانون الأخلاقى» لا يفتقر إلى الإرادة وحدهاءوإنما تحتاج معها إلى معرفة 
الواجب» وهو ما يمكن أن تقوم به التربية(الطويل: 04؟). 


(A12 ؟كلاظ1-‎ ( 

عوامل كثيرة قد اجتمعت فجعلت سيرة فشتة وفلسفته جديرتين بالدرس والعناية: فالفلسفة 
الفشتيه قد برزت وتألقت حين اشتد تأثير الفلسفة النقدية في ألمانيا وغيرها من بلاد أورباءوكان 
فشته أول من نهض بمهمة شاقة» هي بسط المذهب الكانطى واصلاح أمرهءواتفق نشاطه الفكرى 
في فترة شهدت حدوث تغيرات بعيدة المدى في الشعب الألمانى» وهي تغيرات أدى فشته فيها دورًا 
تاريخيًا حاسمًا. ولا خلاف اليوم في دراسة آراء فشتة منفعة عملية فوق قيمتها الفلسفية: إنها تبين 
لنا في جلاء مواضع الاتصال بين فكر الفليسوف وبين روح عصرناء فقد وقع لفشته ما يقع في 
الغالب للمفكرين المبتكرين» إنهم سباقون متقدمون على زمانهم» وهناك من أفكار هذا الفيلسوف»› 
إذا هي فهمت على معناها الصحيح بغير تحريف» لا تزال تجيب عن حاجات كثيرة نحسها 
إحساسًا شديدًا (عثمان أمين, :70:191؟). 

لقد كان فشته يقول: "أن كل ما هو حسن وجميل في عصرنا هذا يرجع كله إلى أن رجال 
الماضى النبلاء الأقوياء قد ضحوا من أجل المبادئ والأفكار بجميع مباهج الحياة"» وهذه العبارة 
تدل على الروح التي سادت فلسفته»وعلى المبادئ التي أضاءت حياته - لقد كان يرى أن "الفكرة" 
شئ رفيع غاية الرفعة» ويرى حياة الفيلسوف أنبل حياة» وعمله أجل الأعمال»ء وانما يكون لتلك 
الحياة معناها العميق ولذلك العمل قيمته الصحيحة» لأنهما يقودان الإنسانية إلى مرتبة عالية» وما 
نحسب فشته كان مبالعًا في تقدير المهمة التي يضطلع بها البطل الأخلاقى في التطور الروحى 
للأمم والشعوب. 

وهو ابن فلاح من سكسونيا بألمانياء وهو أصلاً من أسرة سويدية» استقرت في ألمانيا. 
كان يستمع إلى عظات الأحد فيحفظها عن ظهر قلبء مما أكسبه قدرًا كبيرَا من الإعجاب»ودرس 
اللاهوت في المرحلة الجامعية وفقه اللغة والفلسفة في 'يينا"ءولايبزج (يوسف کرم .)٠٠٤:۱۹٦۳‏ 

وكانت عوامل القلق وعدم الرضا تعمل عملها في نفسه» حتى قيل إنه لم يكن يواظب 
على حضور بعض المحاضرات» وخاصة محاضرات علم اللاهوت» على الرغم من اهتمامه 
الخاص بهذا العلم» لأنه لمس فيما كان يلقى عليه من دروس جرا مغلقًا صارمّاء لا يسمح للعقل 
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المتفتح بمناقشة العقائد الدينية مناقشة حرة تشفي غليل نفسه العطشى إلى تبين الحقيقة» ويظهر 
أن هذه الخبرة كانت البذرة الأساسية التي أنبتت-مع عوامل أخرى- كتابًا في نقد الوحى (فوقية 
حسين محمود , ؟9:1951). 

وهو في الثامنة والعشرين وقف على كتب كانطء ومن ذلك الوقت وجد وجهته العقلية. 
وفي السنة التالية قصد إلى كونجسبرج»وتعرف إلى الفيلسوف الكبير» وعرض عليه كتابًا عنوانه 
(محاولة في نقد كل وحى)» ذهب فيه إلى أن الوحى غير مقبولما لم يكن بأكمله عقليًا معقولاً. 
كان الكتاب عبارة عن تطبيق مذهب كانط على الدين قبل أن يضع كانط كتابًا في هذا الموضوع: 
فقدره» بل إن الكتاب نشر غفلاً من اسم المؤلف لخطأ عرض» فظنه كثيرون من قلم كانط. 

ويمكن أن يعتبر كتابه الذي ظهر فيما بعد عن (نظرية المعرفة ) مكملاً أو موضحًا 
لكتابه عن نقد الوحى» مما يستحسن معه التوقف قليلاً أمام فكرته الأساسية(فوقية حسين:١٠).‏ 

أكد فشته في هذا الكتاب عن نقد الوحى أن كل وحى لابْدَ وأنيحوز تعقله» فالكائن الذي 
فيه قلب» فيه عقل أيضاء والبون بينهما ليس شاسعًا بحيث يتعذر على الكائن أن يتعقل ما سبق 
له أن وقع عليه بالقلب» أو جاءه بطريق السمع»ء وكان من الجائز جدا أن ينحرف فيشتة إلى 
مذهب الدهريين» ويثبت أن العالم قديم بقدم مادته التي ليس لها خالق منفصل عنها ومتعال 
عليهاء لولا أنه سار في طريق المثالية الذاتية التي قال بها كانطء أى تلك التي تجعل للذات 
العارفة مكان الصدارة. 

حلل فشته الدين من وجهة نظر الأخلاق مثل كانطء ثم بعد ذلك تؤدى الأخلاق إلى 
الدين. لا حاجة إلى الدين ما دامت هناك الأخلاقء ولا حاجة إلى الإيمان ما دام هناك العقل» 
كما يقول كانط. حول الفلسفة النقدية إلى مثالية أخلاقية مطلقة» والمنطق إلى أخلاق» والأخلاق 
هي النشاط الحر للأنا. وعند فشتة الدين هو إعلان الله لإرادته من خلال الشعور المباشر بالقانون 
الخلقى» والله هو هذا الموجود الذي يجعل الطبيعة متفقة مع القانون الخلقى. إذن مفهوم الله يسبق 
مفهوم الدين عند كانط وفشته. الدين مؤسسة اجتماعية وصياغات سياسية بعدية» في حين أن الله 
مثال العقل النظرىء» مفهوم قبلى» لا يؤسس الواجب على الدين» بل يؤسس الدين على الواجب. 
الله مشروع أخلاقى للعالم» والواجب الدينى هو طاعة القانون الخلقى(حسن حنفي, ؟0١٠01:1).‏ 

والدين والفلسفة متفقان في المضمونء ومختلفان في الصورةء ومهمة (نقد كل وحى) 
المصالحة بين الإيمان والعقل باسم النقد» يمكن التمييز في الوحى بين المضمون والصورة. 
الصورة هي النبوة» والمضمون هو الأخلاق» والصورة هي الوسيلة أو الطريق» لا يمكن معرفة 
إعلان الله عن نفسه من خلال الوحى بالعقل» لابْدَ من الوحى الذي يعنى اشتقاقًا الكشف والتجلى؛ 
وازالة الحدود واسقاط السدودء وفتح المنغلقء والكلام ليس حسيا بل معنويّاء ظاهر يحتاج إلى 
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تأويل. الوحى ليس شخصاء ولا واقعة فريدة» ولا تاريخا مقدساء ولا عقائد» بل هو كلام شفاهي أو 
مدون» موضوع لتحليل الخطاب (حسن حنفي: ؟0). 

وقد عين فشته عام 797١م‏ أستادًا في جامعة 'يينا". في هذه الجامعة بسط مذهبه» ثم 
نشره في كتاب (المبادئ الأساسية لنظرية المعرفة)ء الذي يُعدْ أهم كتبه» والذي كان موضع 
عنايته المتصلة بتنقيحه باستمرار ليجعله أكثر كمالاً وأقرب منالاً...وتعددت كتبه وتنوعتء ليزداد 
مذهبه اتساعًا وعمقًا وأصالة. 

وعندما ذهب إلى مدينة 'زيورخ" تعرف على عدة شخصيات يهمنا منها ذلك العالم التربوى 
الشهير 'بستالوتزى"”, الذي تأثر بأفكاره. 

وحتى نفهم فهمًا جيدا المنحى العام لكتابات فشته» وتوجهاته الفكرية» فمن المفضل إلقاء 
نظرة عابرة سريعة على متغيرات المحيط الثقافي والسياسى الذي كان يعايشه» وخاصة ما أحدثته 
الموجات المتتالية للثورة الفرنسية من تداعيات متنوعة على مختلف الأصعدة. 

وقد عبر بعض مؤرخيه عن هذا بأنه قد اختلف عن معاصريه من قادة الفكر الألمانى 
اختلاقًا جوهريّاء وذلك أنه بينما كان هؤلاء مندمجين في البحث عن الأنظمة الفلسفية والاجتماعية 
والسياسية المثلى» متأثرين بما قرأوا من النظريات في هذه الموضوعات لدى كبار كتاب الثورة من 
أمثال: روسوء وفولتيرء وديدروء وكوندرسيه» وغیرهم» كان فشته يعيش مع الفعل الثورى ذاته» 
يعيش فيه ليجعل منه مصدر الدفع إلى إقامة مذهب يتميز على المذاهب الألمانية الأخرى 
بالفاعلية الماثلة أمام العيا ن(فوقية حسين: ١؟).‏ 

آمن فيشته إذن بأثر فاعلية العمل الثورى» كما أعجب بالتحرر الذي نتج عن هذه 
الفاعلية» وتبين بوضوح دور الإرادة الحرة في ذلك. وبما أن فشته كان ينوء تحت ثقل الركود 
الفكرى المتوارث» فقد تاقت نفسه إلى تحقيق نوع من من التحرر يكون فيه خلاصه الفكرى» فقام 
بمجهوده الفلسفي الذي حقق تحرره الداخلى» وذلك لكى يجعل من "الأنا" كائنًا مستقلاًء قائمًا 
بذاته» حرّاء لا يقع تحت سيطرة "اللاأنا", ولذلك نرى من يثبت ذلك ليقرر أثر الثورة على نفس 
فيشته» ويثبت أنه لا يصح أن نقارن بين كل من المجهود الفلسفي لتحرير "الأنا" لدى فشته؛ 
والمجهود السياسى لتحرير المواطن الفرنسى» على أن كلا منهما ممائل للآخر:منفصل عنه» بل 
يجب أن نعتبر أن المجهود السياسى كان مصدرًا للمجهود الفلسفي انبثقت منه مبادئ النسق 
الفلسفي الذي أقامه فيشته وبسطه في كتابه (نظرية المعرفة)ء وفي كتابه (مصير الإنسان). 

فالثورة الفرنسية إذن هي المعين الذي ارتوت به نفس فشته العطشى إلى التحرر. لقد 
دفعته دفعًا إلى تحقيق التحرر الداخلى لذاته» القائم على ضرورة العمل. لقد عاش فشته في الثورة 
بروحه وعقله وقلبه» ثم ارتفع من مجال العمل إلى مجال النظر لينشئ نسقا ينظم فيه مبادئ 
التحرر فلسفيًا (فوقية حسن: ؛؟). 
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ومن هنا كان فشته قوى الإرادة» شغوفًا بالحرية» شديد الرغبة في الامتياز والتأثير في 
معاصريه بالقلم واللسان» فنقل هذه النزعة إلى الفلسفة لاعتقاده أن المذهب الفلسفي ليس آلة 
صماء يصطنع أو ينبذ كما نشاءءولكنه عقيدة تنبعث من صميم النفس» حتى أنه ليعلن (في كتاب 
المدخل الأول) أن الاختيار بين التصورية والوجودية» تابع لغلبة الشعور بالاستقلالء والفاعلية أو 
لغلبة الشعور بالتبعية والانفعالية» فجاءت فلسفته قائمة على أن الإرادة صميم الطبيعة الإنسانيةء 
وأن الحياة الخلقية متقدمة على العقل النظرى» بمعنى أدق وأعمق مما قال كانط. إن العقل 
النظرى يتصور الوجود خاضعا للضرورة» وفينا حرية تريد أن تعملءوفينا ضمير يرسم لنا نظامًا 
مغايرًا لنظام الطبيعة» ويوجب الجهاد لتحقيق الغايات الكبرى التي ينزع إليهاء ونحن نشعر بأننا 
جزء من هذا النظام المثالى» كلما عملنا بناء على دواع عقلية فحسب.وحاجتنا الضرورية إلى 
العمل أساس الأمر المطلق الذي قال به كانط» دون أن يفسره» فكيف نوفق بين الوجود والحرية؟ 
نوفق بينهما بأن نقول: "إن الطبيعة التي على أن أعمل فيها ليست شيئًا غريبًا عنى منقطع الصلة 
بى"» وأنه إذا كان باستطاعتى أن أنفذ إلى الطبيعة» فذلك لأنها مكونة بقوانين فكرىءوأنها عبارة 
عن علاقات بين وبين نفسى(يوسف كرم: 5١5؟).‏ 

وإذا كان فشته قد تأثر بثورة كانط المعرفية» إلا أنه وقف معارضًا ما رتبه كانط منه ليس 
من حق الفرد أن يغير من نظام الحكمء لأن هذا يتنافي مع أمر الواجب المطلق الذي نادى به 
كانط» ففيشته» بحكم تأثره بالفعل الثورى» قد أراد أن يعمل» ثم يعمل» وأراد أن يكون للشعب حقه 
في تسيير أموره بنفسه فنادى بمذهبه في المعرفة الذي حرر "الأنا", وأطلقها تعمل لتحقق للفرد 
حقوقه الاجتماعية والسياسية(فوقية حسين: .)4١‏ 

بيد أنه لم يجعل الفعل لديه في صورة عنف الفعل الثورى» وربما يرجع ذلك إلى تأثره 
بطريقة تفكير الألمان من جهة» وبظروف الفترة التي قرر فيها تحقيق هذا الفعل من جهة أخرى› 
وهي فترة وقوع ألمانيا تحت سيطرة الغزو الفرنسى» ولذلك قرر التدخل فيتطوير الواقع بطريقة بدت 
متفقة مع الأسس النفسية الجرمانية والفرنسية معاء إذ إنه قرر خلق عالم جديد في نفوس مواطنيه 
الرازحين تحت نير الاستعمار ليهيئهم للعمل القوى القاطع بين ماض بغيض أو حاضر صار 
أيضًا من الماضىء ومستقبل مغاير لكل ما عاش فيه الألمانى من الأجواءء ووسيلته لتحقيق ذلك» 
هي نشر نظام تعليمى جديد يتفق والغاية المرجوة على نحو ما شرح في نداءاته إلى الأمة 
الألمانية كما ينفصل فيما بعد. 

وكيفية أن تكون الأخلاق مقياسًا لصدق الوحىء يكون بأربعة مقاييس مستقاة من الروح 
الكانطية في نقد العقل العملى»ء أى الأخلاقء وكما فعل كانط في أسس ميتافيزيقا الأخلاق وهي 
(حسن حنفي: 1۷) : 

ع تطابق الوحى مع الأخلاق يثبت هويته» وعدم تطابقه يثبت عدم هويته. 
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ع كل وحى لا يتطابق مع الأخلاق في غاياته أو وسائله لا يكون من الله» وهو تكرار 
للجانب السلبى في المقياس الأول. 
ع الوحى الذي يستعمل وسائل أخلاقية لإثبات غاياته ومقاصده يكون من الله. 
ع4 لذلك يقدم كل وحى الله باعتباره مشرعًا أخلاقيّاء وهو ما يثبت مصدره الإلهي. 
ع4 كل وحى يطلب منا الطاعة بدوافع أخرى مثل الثواب والعقاب» الوعد والوعيدء لا يمكن أن 
يأتدمن الله. 
ومقياس ألوهية الوحى طبقا لمضمونه الممكن هو أن الله مشرعء والتشريع إعلان وبيان له 
معنى» أى الكلام» وهو ما يتفق مع الفلسفة النقدية» ثم يتجاوز فشته من جديد الكلام إلى مصدره 
المفارق للعادة» المفارق للحس. 
وفي عام 795١م‏ كتب فشته (محاضرات في رسالة العالم)» تضمنت خمس محاضرات 
في الجامعة عند مجيئه جامعة ييناء وموضوعها في الحقيقة هو 'نظرية العلم'"» وتشير في بعض 
جوانبها إلى أن الفلسفة لا تقبع في برج عاجىء بل هي رسالةء ليست للخاصة فقط بل للعامة 
أيضًا (حسن حنفي: 147). 
وتتناول كل محاضرة موضوعًا واحدّاء الأولى: رسالة الإنسان في ذاته» فالعالم إنسان قبل 
أن يكون عالمّاء وكما هو الحال في قوله عز وجل:(إنما يخشى الله من عباده العلماء)» والثانية؛ 
رسالة الإنسان في المجتمع» فالإنسان لا يعيش بمفرده في برج عاجىء ولكن عليه مسئولية 
اجتماعية تجاه الآخرين. والثالثة في اختلاف المواقع في المجتمع طبقًا لأوضاع المساواة 
واللامساواة . والرابعة: رسالة العالم» وهو العنوان العام يتحول إلى عنوان فرعى. والخامسة: فحص 
دعاوى روسو في أثر الفنون والعلوم على خيرية الإنسانية(حسن حنفي: 149). 
والحديث للشباب وللجامعة» حديث الأستاذ الذي يدرس فلسفته وليس كتبًا مقررة أو تاريخًا 
ميتاء مع الاعتزاز باللغة الألمانية..فهو يحاور لا الطلاب وحدهمء بل الأساتذة كذلك» ويناقش 
الجميع مناقشة حرة» ويذهب إلى ما وراء الألفاظ إلى لب الأشياءء وقد وصل فشته إلى ييناء بعد 
أن قامت حركة "الاندفاع والعاصفة"؛ ومعها ثورة شباب المدارس ضد المؤسسات التعليمية القائمة. 
لم يعد الإيمان الدينى المنفصل عن الثقافة مركز الحياة» بل أصبح القلب يبحث عن مثل أعلى 
وهو الاستقلال عن مؤسسات الدولة والمجتمع التي لم تعد تحظى باحترام أحد في ذلك الوقت» 
وعدم وجود البدائل» اللهم إلا إحساس غامض بقدرة المثل الأعلى على تحقيق الخير للبشرية 
جمعاء» إلى الحد الأعلى. 
ورسالة العالم هي أولاً رسالة الإنسان في ذاته قبل أن تكون رسالته في المجتمع» فالإنسان 
وحده هو القادر على حمل الأمانة» كما يقول المصطلح الإسلامى. 
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ومن هنا كان كتاب فشته المهم (غاية الإنسان)» حيث يصرح فيشته بأنه قد اطمأن إلى 
معرفة العالم الخارجى التي بذل في تحصيلها جهدًا كبيرّاء لأنه لم يقبل حقيقة من الحقائق إلا بعد 
فحصها وتمحيصها مطبقًا عليها المنهج العلمى الحديث. والمشكلة الآن هي أن يعرف نفسه 
وغايته من الحياة» ويثبت فيشته أنه يملك إجابة عن هذا السؤال تلقاها منذ زمن بعيدء ويتذكرها 
بغموض» لأنه تقبلها دون فحص أو بحث-عن طريق السمع - وهو غير راض عنها. ويتعجب 
من أنه قد قبل تأكيدات الآخرين في مسألة كهذه تجئ في المرتبة الأولى من حيث الأهميةء فكأنه 
بذلك يقدر الغير أكثر من تقديره لنفسه»ويرى أن قبول هذا الوضع يجعله في موقف سلبىءوهو لا 
يريد أن يبقى في هذه السلبية» ويقرر الخروجمنها إلى إيجابية فعالة حتى تتحقق له معرفة نفسه 
ومصيرهاء بنفس الثقة التي يعرف بها أمور العالم الخارجى. وبما أن كل معرفة جديدة تحصل في 
النفس بالاعتماد على معرفة يقينية -سابقة عليها - يقرر فشته أن يبدأ بحثه بما هو معلوم لديهء 
وكان سلبيًا في صقل ذهنه -وهو العالم الخارجى-ويأخذ في إثبات ملاحظاته عن هذا العالم 
ليعرفنا به(فوقية حسين: 95). 

وهنا يتبين لفشته أن كل ما في العالم الخارجى يتصف بالتحدد والتعين» والتغيرات 
الملحوظة فيه تسير طبق قوانين ثابتة لا تتغيرء فلا يوجد بناء على ذلك اختيار في الطبيعة» وهذه 
القوانين الثابتة تجعل الحوادث متسلسلة. 

ويسترسل فيشته في تفكيره» ويتبين أن الإنسان لابْدَ أن يكون مصيره مرتبطًا كل الارتباط 
بهذا العالم» ثم يدرس وجوده منذ ولادته» فيرى أن القوة العامة هي التي أوجدته -تمامًا- كما هو 
الأمر بالنسبة للموجودات الأخرى في الطبيعة» غير أنه يتبين أنه يختلف عن الموجودات الأخرى؛ 
لأنه فيه وعىء فهذا هو الذي يميزه عن غيره من الموجودات..هذا ما ينتهي إليه بعقله (فوقية 
حسين: 917). 

غير أن فيشته يتبين أن لديه في بعض الأحيان شعور بالحرية» وفي بعض الأحيان 
الأخرى شعور بالجبر والضرورة والتقيد ضمن هذا النظام العام» ثم يتبين أن وعى الطبيعة يحدث 
بعد وعى ذاته» وعن طريق هذه الذات» ومعنى هذا أن الأشياء الخارجية ليست مصدرًا من 
مصادر المعرفة -كما تبين أنه يعى ذاته مباشرة» ويعى الأشياء الخارجية بالاستدلال» ويقع على 
إراداتها وما لها من إيجابية فعالة -كما أن ما في داخله نفسه من شعور بالندم يثبت أنه ليس آلة 
صماءء ولا موجود جامد كالموجودات الأخرى من الجمادات. 

إنه يشعر أحيانا أنه هو الذي يعمل إرادته في الأشياء دون تدخل عوامل خارجية عنه - 
وهذا الشعور المؤقت- سرعان ما يتلاشى»ويحل محله شعور بوقوعه تحت سيطرة القوى 
الطبيعية» حينئذ تتوقف إرادته وتختفي حريته» ويرى أن الطبيعة هي كل شئء فأين هو من هذا 
كله؟ (فوقية حسين: 98). 
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لقد انهزم فشته أمام نفسه» وكره الحياة التي تذكره بتناقضه مع هذه النفس» إنه قلق» 
ويرتعد وجلا أمام المصير المحتوم» ولكن يجئ له الغيث في صورة الروح التي تخاطب عقلهء 
وتعطيه قبسًا من النور يدعوه إلى الأمل في أن ينتهي إلى بر الأمان. 

يبين فشته أنه يعرف ذاته بطريق مباشر» ويعرف العالم بطريق غير مباشر. 

وإذا كان فشته قد تبين له أنه موجود مفكّرء ومفكّر فیه» أى أنه موجود مزدوج» وغريزته هذه 
التي وقع عليها تجعله يرى أنه يجب أن يكون بنفسه ما هو عليه» فيصنع أفكارا بصفة مطلقة 
بنفسه» وهذه الأفكار يجب أن يكون لها وجود في الخارج يثبت بحكم قوانين الفكرء واحتياجه؛ 
ككائن عامل» على وجود وسط خارجىء أى عالم يحقق فيه نشاطه» فكأن هذه الغريزققوة تنتج 
معانى عبارة عن نماذج للأشياء التي سينتجها نشاطناء هذه المعانى سماها فيشته 'تصورات 
الأهداف". في مقابل "تصورات المعرفة"؛ التي ينتجها الذهن» والتي هي عبارة عن صور منقولة 
عن شئ معطى(فوقية حسين: ۲۲۷). والتصديق بهذه التصورات يكون بالإيمان الذي نتمسك به 
بإرادتنا . 
التأسيس الأخلاقى: 

إذا كانت الأخلاق هي جوهرها مجموعة السلوكيات التي تتفق ومنظومة القيم الأساسية 
المنشودة في المجتمع الإنسانى على وجه العموم» والمجتمع الوطنى على وجه الخصوص» يصبح 
الحديث فيها حديتًا في قلب العمل التربوى. 

وقد جاء تناول فشته للمسألة الأخلاقيةء باعتبار علم الأخلاقء مع علم الحقوق صورتان 
تطبيقيتان لنظرية العلم. 

تقوم الأخلاقية عند فشته على أساس الحرية»وليس على الأمر الجازم كما هو الحال عند 
كانط. 

وتبدأ الأخلاق بالإيمان» وتنتهي إليه» كما هو الحال عند كانط: افعل بحيث يتطابق فعلك 
مع اعتقادك بواجبك» حتى يحقق الإنسان كل سموه الخلقى» من خلال الأزلية» وهنا يظهر ارتباط 
علم الأخلاق بفلسفة الدين عند فشته؛ وإذا كان سلوك الواجب في الحياة ممكناء فهناك مقياس 
موضوعى خارجىء باعتبار أن الذات الأخلاقية مكتفية بذاتها»ومستقلة عن كل شئ خارجهاء مثل 
الأغراض النفعية» فتحديد الإرادة أثر من العالم الروحى أو الله» ويجعلنا نضع العالم الحسى في 
مرتبة دنيا.. الله رمز المثال وعالمه (حنفي:5١5).‏ 

وتبلغ ذروة علم الأخلاق في نظرية فيشته في الواجبات. والحقيقة أن الواجبات نوعان: 
مشروطة»ء وغير مشروطة. والمشروطة: عامة وخاصة. وغير المشروطة أيضًا عامة وخاصة. وقد 


تنقسم الواجبات إلى عامة وخاصة»ء وكل منهما مشروطة وغير مشروطة (حنفي:۲۲۰). 
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وتبدأ القسمة الأولى بالعام قبل الخاصءوالثانية بالمشروط قبل غير المشروط؛والأولى 
العكس» فالعام غير مشروطء والخاص مشروطهء كما تتكرر القسمة إلى عام وخاصءوالى مشروط 
وغير مشروطء ومن ثم تكون الواجبات أربعة: 
« الواجبات العامة المشروطة. 
الواجبات الخاصة المشروطة. 
" الواجبات العامة اللامشروطة:؛ أو الواجبات المطلقة. 
" الواجبات الخاصة اللامشروطة أو الواجبات المطلقة. 
وتدخل علاقة الآباء بالأبناء في الفئة الرابعة» حيث تتلخص في تربية الأبناء» فبين الأب 
والإبن لا توجد علاقة طبيعية حرة» فأول واجب للآباء تجاه الأبناء: العناية والحفاظ على حياتهم 
وتعليمهم وصحتهم. وواجبات الأبناء تجاه الآباء الطاعةء فطاعة الأب من طاعة اللهءوالله في 
الدين المسيحى هو الأب» ومع ذلك واجبات أحدهما تجاه الآخر هي التعاون المشترك طبقًا 
للمنهج الجدلى عند فشتهء الأب تجاه الإبن» والإبن تجاه الأب» والأب والإبن تجاه بعضهما 
البعض» فوحدة الأنا والآخر في الله(حنفي .)٠٠٠١‏ 
حديث مباشر في التربية: 
وإذا كنا قد استندنا في بيان موقف فشته من قضايا التربية إلى قضايا غير مباشرة» فإن 
(حسن حنفي: )١1١‏ يكشف لنا عن كتابة مباشرة في التربية» في معرض رد فشته على ملاحظات 
'شيلنج' على كتابه 'في نظرية العلم"» وهو الموضوع "الأثير عند كانط» وروسوء ولسنج › 
وبستالوتزى » فالتربية هي أن يوضع الإنسان أمام مسئولياته وبكامل قواه» وكل تخصص غير 
مقيد يمثل خطرًا على الإرادة؛ لأنه يحد من قدرتها ويصبح الإنسان عبدًا له بدلآً من أن يكون 
سيده» ويخدر الثقافة بدلاً من تنميتهاء وأفضل تربية للإنسان معرفة اللغات القديمة» وهي ليست 
لغات ميتة» بل تساعد على التفكير في الألفاظ والمعانى الاشتقاقية مما يؤدى إلى معرفة العالم 
الطبيعى» انتقالاً من اللفظ إلى المعنى إلى الوجودء كما كان "هيدجر”" يفعل في الفلسفة المعاصرة 
ثم تأتى الرياضيات بعد اللغات» وقبل اللغات الحديثة للاطلاع على العلوم العصرية» ثم تأتى بعد 
ذلك الأخلاق والدين. 
وفي معرض تناوله لعلم الحقوق» تناول فشته "العلاقة القانونية بين الآباء والأبناء في 
الدولة"(حنفي: +29)»: فأكد أن هذه العلاقة ليست فقط طبقًا لمفهوم الحقوق» بل أيضًا للطبيعة 
والأخلاق» مثل العلاقة بين الزوج وزوجته» كما هو الحال في الرواقية في وحدة العقل والطبيعة 
والأخلاق» وفي علاقة الأبوة والأمومة والبنوة. 
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ويعتبر فشته أن العلاقة الأولى علاقة ملكية» فالأطفال ملك الأب» وهم في رحم الأم ملك 
لهاء ألم ولادتهم ألم لهاء ولحظة سعادة لهاء وقد تكون ملكية الأم للأطفال أقوى من ملكية الأب 
لهم» فحب الأطفال للأم حب مباشرء في حين أن حب الأب لهم بطريق غير مباشر عن طريق 
حب الأم؛ وقد يحب الأب الأطفال مباشرة» وتحبهم الأم من خلال الأب أيضًا. 

والعلاقة الثانية علاقة التربية» إذ يعيش الأبوان سويًاءوالطبيعة جعلت الأولاد يعيشون في 
كنفهماء وهنا يبدو مفهوم التربية» فالطبيعة لدى النبات والحيوان» تضطرهما إلى نمو الأعضاء 
الداخلية» وتضطر الإنسان إلى نمو الأعضاء الخارجية» من أجل الوعى كما هو الحال عند 
مفكرى العصور الوسطى عن أنواع النفوس والقوى والإحساس بحاجة الآخرين. ولا يجوز وأد 
الأطفال» فقتل الأم لأطفالها جريمة بشعة ضد الطبيعة» وليس ضد الحقوق الخاصة»ء لأن حقوقهم 
لم تبدأ بعد» مع أن الطفل له حق الحياة قبل حق العلم والقدرة» بل وحق على الأم» فهي جريمة 
من الأم وعند الدولة. 

ويشدد فشته على واجب كل إنسان من حيث ضرورة نشر الأخلاق الفاضلة»؛ بدءا بنفسه 
'فالعصر عصر التربية» عصر بستالوتزى"! وإذا كان فشته قد أكد مرارّاء وفي مواقع مختلفةء 
ومناسبات عدة على ضرورة تحمل كل إنسان مسئولية ممارسة الحرية» إلا أنه توقف عند 
الأطفال» على أساس أن الموقف بالنسبة إليهم مختلف» فهم ليسوا أحرارًا لافتقادهم مهارات وقدرات 
ممارسة الحرية» وهم بالتالى يخضعون لوصاية آبائهم» مما يدفع إلى انتهاز فرصة قصور الأطفال 
لنغذيهم بقيم الحرية ومهاراتها ومفاهيمهاء حتى إذا وصلوا إلى مرحلة الرشدء تمكنوا من حسن 
ممارسة الحرية. 

ومفروض أن توفر الدولة إمكانية التربية للآباء» ولها حق الرقابة على تربية الأطفال 
وإزالة موانعهاء وعدم السماح باستعمال الأطفال كممتلكات» ولا تستطيع الدولة مباشرة تحرير 
الأطفال» وإلا اعتبر ذلك تدخلاً في تربيتهم» ويمكن ذلك عن طريق غير مباشر بإعطاء الابن 
وظيفة مدنية أو حق أو ميزة » مثل مساعدته على الزواج (حنفي:94١).‏ 
التربية القومية: 

الصورة الشائعة بين كثير من الناس الذين لا يألفون الفلسفة» أن الفيلسوف إنسان يميل 
إلى العزلة والانطواء» لا همّ له إلا تأملاته وسبحاته العقلية» لكننا نجد هنا نموذجًا يدحض هذه 
الشائعة والصورة الزائفة» حيث نجد فشته مهموما بهموم وطنهء لا في أزماته فحسب» بل على 
وجه العموم» ويبدو هذا واضحًا في تأمل سطور رسالة له إلى خطيبته في سنة ١71٠١‏ (عثمان 
أمين, 1914: ۴۰۷)» حيث جاء فيها: 
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'إننى لا أريد أن أحبس نفسى في الفكرء بل أحب أن أعمل أيضًا. لقد قلت أننى لو كنت 
رئيسًا للوزارة في بلاط أحد الملوك» لما شعرت بالسعادة الحقيقية» فعبرت بقولك هذا عن أعمق ما 
في نفسى من شعور واقتناع» لأن السعادة لا توجد في أى مكان على الأرض» لا عند رئيس 
الوزراء ولا عند قس القرية. لا سعادة إلا وراء القبر» وكل شئ في هذه الدنيا صغير إلى حد لا 
يمكن وصفه» ولكن السعادة ليست الشئ الذي أنا باحث عنه ما دمت أعلم أنى لن أجدها أبدَا. 
ليس عندى إلا هوى واحد» وحاجة واحدة» وعاطفة واحدة ملكت علىّ نفسى: أن أعمل وأن أعمل 
دائمًا لغیری» وكلما زاد عملى زاد اعتقادى بأنى سعيدء وربما كان هذا أيضًا وهمًّا من الأوهام؛ 
لكنه - يقينًا - مستند إلى حقيقة". 

إن هذه السطور إن دلت على شئء فإنما تدل أن الفيلسوف المثالى» ليس هو بالهائم في 
عالم غير واقعى..سابحًا في خيال متعال عن الواقع» فمن أوجه المثالية» النزعة الغيريةء التي 
يكون جوهرها عطاءء والعطاء يعنى عملاً وحركة ونشاطًا. 

وكانت جيوش نابليون قد غزت 'بروسيا"- قبل الوحدة الألمانية طبعًا - ومن المفارقات أن 
الامبراطور الفرنسى كان يبث عيونه عبر مختلف الأماكن في محاولة لإخراس كل من تسوله له 
نفسه أن يرفع صوته أو قلمه مظهرًا مقاومة لجند الغازى نابليون بونابرت» حتى أن بائعًا كان قد 
تفوه بما يبث نقدًا وتنديدًا بجيش الاحتلال» فكان الأمر بضربه بالرصاص» ليكون عبرة لغيره! 

ومن الغريب» حين تعمى نشوة النصرء وغرور القوة لدى البعضء فلا يبصرون ولا 
يشعرون بمقدمات الزلزال القومى..لقد سمحوا لفشته أن يوجه سلسلة من المحاضرات تحت مظلة 
ما أسمه (نداءات إلى الأمة الألمانية)» وما أدركوا ما سوف يكون لهذه النداءات من آثار 'لملمت" 
الأجزاء التي كانت قد تبعثرت من أبناء هذه الأمة تحت وطأة ضربات نابليونءواذا بفيلسوفنا 
يبرهن كيف يمكن للتربية أن تكون سلاحًا فعالاً لبث الوعى بأهمية المقاومة والبناء» ويكون هذا 
على درجة من القوة والإخلاص» بحيث لا يقف الناس عند حد الوعىء وانما يتخذونه وقودا 
يحركهم إلى كسر القيود» وتحطيم الأغلال:وتحرير الأمة. 

وهكذا جاءت خلاصة نداءات فشته إلى أمته» ملخصة الهدف الحقيقى للتربية القومية» 
والذي نحلم -عندما نتأمل في سطورها جيدًا - أن يتمعن فيها جيدًا من يشتركون في مسئولية هذا 
النوع من التربية في تعليمناء بعد أن غلب عليها منطق'الدعاية" و"التلقين" و"التسطيح"”؛ فماذا قال 
فشته؟ (عثمان أمين: 9١؟):‏ 

'لقد انتهت الحرب وألقينا السلاح»ولكن تبقى علينا معركة أخرى يجب أن نخوض غمارها 
بغير توان» وهي معركة المبادئ والأخلاق. إنها مهمة لا نستطيع أن نؤديها من الخارج» أى 
بوسائل صناعية آلية» بل من الداخل» أى بإصلاح عميق» وصهر تام لطاقتنا الروحية: تلك سبيل 
التربية القومية التي تهدف إلى خلق جيل قوى ورجال أحرار حقاء يبتغون عظائم الأمورء 
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ويضحون بأنفسهم في سبيلها..وهذه التربية الجديدة» الألمان وحدهم مندوبون إلى تحقيقها: فإن 
الأمة التي أنجبت الوثر' و'كانط"”؛ وابستالوتزى", خليقة بأن تتولى مهمة هذه التربية» تربية 
الإنسان الكامل» وتربية الدولة الكاملة". 

والمحور الأساسى الذي ترتكز عليه التربية المنشودة» هو ما تشير إليه الآية القرآنية 
المعروفة (إن الله لا يغير ما بقوم حتى يغيروا ما بأنفسهم)» فنقطة البداية الحقيقية لتحرير الوطن»› 
ككرين الات :ااا( عاد تاها تحنت إن ها هو العمود:الصفري أن 'الأساس” الصيلت 
لحسن إقامة وطن قوى.. 

وهنا يستحضر فشته صورة قديمة هي التربية الاسبرطية» فيطالب بإنشاء 'مستعمرات 
تربوية"» بعيدًا عن صخب المدن» وتلوثها الأخلاقى والاجتماعى» بحيث يلتحق بها الأطفال منذ 
نعومة أظفارهم» وتتم تربيتهم وفقًا لأبرز الأسس وأقواها مما كان يتم في التربية الاسبرطية» وهذه 
التربية "المثالية"» إذا صعب الاعتماد فيها على المجهودات الشعبية الخاصةء وجب أن تتكفل بها 
الدولة. وإذا كانت الدولة تنفق الكثير على جيشها وجنوده» فإن مثل هذا "الجيش" الخاص من 
المواطنين الذين تربوا تربية قومية خاصة هو الأفعل» وهو الأنسب والأقوى لألمانيا في هذه الفترة. 

لقد سبق لكانط أن دعا كل فرد إلى أن يحرص الحرص كله على المحافظة على كرامته 
والاعتزاز بشخصيته. ولا يصعر خده للناس» فقال: 

'إذا أردت أن لا يسحقك الناس بأقدامهم» فلا تذكرهم بديدان الأرض في تواضعك المشوب 
بالذلة والهوان"» وقياسًا على هذا ردد فيشته قولاً مشابهاء أكثر غزارة في المعنى» وأكثر تعبيرًا عما 
كان يسعى إلى تربية الألمان عليه في هذه الفترة» فقال (عثمان أمين 7 

'إذا أردتم أن تكونوا ناسًا يستحقون هذا الاسم حقاء فيجب أولاً أن تكونوا مواطنين. وإذا 
أردتم أن لا تهلك ألمانياء فاجعلوها أولاً أمة تحترم نفسهاء وتحمل جميع الأمم على احترامها. إنكم 
تعلمون علم اليقين ما أنتم عليه الآن من ذل وهوان» أما ما قد يؤول إليه أمركم إذا لم تعقدوا العزم 
على أن تغيروا ما بأنفسكم» فما ظنكم تستطيعون الحصول على ما تبتغون 

ويواصل فيشته نداءاته المربية» فيقول (عثمان أمين:؟91): 

'لقد حانت الساعة لأن تقوم فلسفة قد سرى في كيانها التدبر والتفكيرء فتقدم لهذه الأمة 
المرآة التي تتبين فيها نفسها بمعرفة نيرة» وتستطيع في الوقت نفسه أن تعى وعيًا واضحًا الرسالة 
التي لم تكن تدركها إلا في غموضء وإن تكن العناية قد ندبتها لأدائها. إن نداء واضحًا يوجه 
اليوم إليهاء مهيبًا بها أن تعمل» في حرية وصحو وهدوء على تكميل نفسها طبقًا للمعنى الذي 
ارتسم في ذهنهاء وعلى أن تقفل الأسوار التي تفصلها عن غيرهاءويتم ذلك الانفصال وفقَا للمبدأ 
التالى: 
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'جميع من يؤمنون بتقدم أبدى في الروحية عن طريق الثقافة والحرية -كائنة ما كانت 
بلادهم ولغاتهم- هم من جنسناء وهم جزء من شعبناء أو سينتمون إليه عاجلاً أو آجلاً. وجميع من 
يعتقودون بوجود معطلء أو يعتقدون في المصادفة» أو حتى من يضعون في تدبير العالم طبيعة 
جامدة لا روح فيهاء مهما تكن بلادهم ولغاتهم» ليسوا بألمان» بل هم أجانب وغرباء عناء ويجب 
أن نؤمل أن ينفصلوا عن شعبنا انفصالاً تامًا". 

ويقترح فشته خطة جديدة للتربية القومية الألمانية مخالفة للخطة القديمة» وهي مجرد 
اقتراحات أو نصائح أو توصيات تنقصها قوة التنفيذء طالما أن التربية القديمة هي التي كانت 
سائدة» ولديها السلطة التي تستند إليهاء وتقوم الخطة الجديدة على اكتشاف الميول الحية في 
التلاميذ من أجل تفجير طاقاتهاء وهو منهج بستالوتزى» معاصرهء وتولستوى بعده. التربية 
الطبيعية في مقابل التربية الاصطناعية(حنفي: ؟50). 

وأخطر شئ في التربية هو تركها لحرية الاختيار العشوائى غير الموجه بدعوى الحرية 
المطلقة والإرادة الحرة» في حين أن التعليم الجديد يقوم على ترويض الإرادة وتطويعها واخضاعها 
لضرورة استحالة اختيار البديل» فالحرية في الضرورة» والضرورة في الحرية كما هو الحال عند 
هيجل» وعند أنصار الجبر الذاتى في الأخلاق» خاصة عند برجسون» وبهذا يكون الهدف من 
التربية هو تكوين إنسان ثابت وغير متقلب الأهواء والميول والمزاج. 

والطريق إلى تحقيق هذا النوع من التربية هو التربية الروحية التي تقوم على المحبةء 
فالإنسان لا يرغب إلا ما يحب» والحب لا يخطئ حين يحرك الإرادة ويوجه القوى الحيوية ضد 
الأنانية وحب الذات» الذي لا يحصل الإنسان من خلاله على أى خيرء أما المحبة» فهي الخير 
لذاته. 

كيف يمكن تربية التلاميذ على الصفاء الخلقى الذي يؤدى في النهاية إلى الأصالة 
والاستقلال» وهو نوع من التربية الروحية هدفها التكوين الخلقى. ولا يهم في بداية التربية أن 
يطالب التلاميذ بالأفعال في الحاضر أو المستقبل» يكفيهم الحصول على الوعى الخالص» وذلك 
بأن يصبح التلميذ إنسانًا حيًا بالفعل» وأن يتحلى بكل العناصر المكونة للإنسانية دون استثناءء 
وهما العقل والإرادة» وأول ما يحصل عليه التلميذ هو الإحساس الغامض بحب الذات» ثم يتحول 
إلى وعى واضح» وإدراك الصلة بين المعرفة والمحبة. والثانى: تجاوز مستوى الأنانية إلى مستوى 
أعلى» ثم يتجاوز الفكر الواضح الأنانيةء والثالث: ينتقل الإنسان مما هو كائن إلى ما ينبغى أن 
يكون عن طريق المحبة والمعرفة الحدسية المباشرة. والرابع: حصول الإنسان على التربية العقليةء 
وهي خلق جديد لنظام جديد للأشياء. وأخيرًا: تظهر التربية كتتويج طبيعى لعملية تربوية تدريجية 
تصب في العصر الحاضر (حنفي:004). 
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وأساس مهم للتربية القومية» هو الوعى المتعمق للثقافة القومية» وعندما نقول الثقافة» تبرز 
لنا "اللغة" باعتبارها وعاء الثقافة» ومن ثم جوهر الشخصية الوطنية» وبدافع قومى متوهج يفيض 
فشته في بيان عظمة اللغة الألمانية» وقدرتها على إيقاظ قومهاء وينتهي إلى نتائج أربع: 
** اللغة الحية عند أى شعب من الشعوب» أى الثقافة الوطنية جزء لا يتجزأ من حياته. 
# اللغة الحية التي تجعل الشعب الذي يتكلمها يعتبرها جزءا لا يتجزأ من حياتهء يأخذ ثقافة 
الروح مأخدًا جادًا. 
# اللغة الحية التي تجعل الشعب الذي يتكلمها يأخذ ثقافة الروح مأخدًا جاداء لا يتوقف 
جهده عن الإبداع والاجتهاد. 
# اللغة الحية التي تجعل الشعب الذي يتكلمها يأخذ ثقافة الروح مأخدًا جادّاء لا يتوقف 
جهده عن الإبداع والاجتهادء تجعله أيضًا شعبًا قابلاً للتربية. 
والدين قادر على أن يرفع الشعب إلى ما فوق الحس والحياة المادية دون فقدان الحس 
بالعدل والأخلاق وقدسية الحياة التي تقوم على هذه القناعات» فالحياة هي الحياة الإلهية» والإرادة 
هي الإرادة الإلهية الخالدة. 
وينهي فشته النداء الذي ورد فيه هذا (النداء الثامن) نهاية وطنية دينية» تقترب إلى حد 
تجربة صوفية في وحدة الوجودء داعيًا إلى المقاومة واعادة تفسير آية الإنجيل الشهيرة: (من 
لطمك على خدك الأيمن» فأدر له الأيسرء ومن طلب منك معطقًا فاخلع معطفك له)ء على أنها 
فلسفة للمقاومة» واحساس بالغضب والعدوان» مما يوجب المقاومة والدفاع عن الأوطان» ورفض 
الذل والعدوان» فالوطنية الحقة القوية هي التي تقوم على الإيمان بخلود الشعوب والضامنة لخلود 
الأمة (حنفي:١01).‏ 
ويعاود فشته التركيز على "التربية الوطنية"'» بصفة عامة» وما يتصل بألمانيا بصفة 
خاصة»ء على أساس أن هذا النوع من التربية طريق مهم إلى حد كبير لبعث الأمةء مع الانتباه 
إلى أن الوطن هنا كان يتجاوز الحدود التي كانت قائمة بين ولايات ألمانية قبل الوحدة» لينبه على 
ألمانيا الموحدة. كذلك نبه إلى أن التربية الوطنية هي بطبيعتها تربية عامة» بمعنى أنها لكل 
الألمان» لا لنخبة محددة منهم» يكون مقصدها الانتقال من العالم الحسى» إلى عالم ما فوق 
الحس» ومن المستوى المادى إلى المستوى الروحى. 
ومن الملاحظ أن النموذج الذي اقتنع به فشته ودعا إليه» هو النموذج الذي ارتآه 
ابستالوتزي"» حيث أسس بستالوتزي التربية ضد التعسفء والتحسس الأعمىء فأراد أن ينمى روح 
التلميذ بحرية تامة ليمارس نشاطه الطبيعى وإثارة ذهنه حتى يفكر في ما يحب» ينمى في نفسه 
قدرة الحدسء والمعرفة المباشرة عن طريق التعلم المباشر من الحياة» وليس فقط عن طريق 
المدونات» وتحريره مناهج الحفظ والنقل المتبعة في المدارس(حنفي: ؟01). 


EV 


واذا كان المفهوم من التربية الوطنية» التركيز على 'الوطن" فإن فشته أراد عدم الوقوف 
عند هذا الحدء بل سعى إلى الانتقال منه إلى الساحة الأرحب» ألا وهي الساحة الإنسانية» فتسعى 
التربية إلى ما ينمى الروح الإنسانية. 

كذلك» فإذا كانت التربية تفرضء منذ بدئها في بدايات الطفولة» الاعتماد على الحسء إلا 
أنها يجب ألا تقف هي كذلك عند هذا الحدء بل تنتقل إلى مرحلة الحدسء ثم بمجموع الجسم» ثم 
بالروح» أي إذكاء الوعىء» لينتهي إلى الوعى بالفن والثقافة والعلم» مع التأكيد على التربية الخلقية 
التي تستهدف الخير الخلقى» حيث إن غاية التربية السيطرة على الذات» والانتصار على الأهواء 
وإخضاع ميول الأنانية لمفهوم الجماعة» أي الامتثال للقوانين السائدة والاعتراف بالمصالح العامة؛ 


بعيدَا عما شاع في هذا العصر من صور أنانية وشر وخداع (حنفي:؟01). 
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الفصل السابع 
المثالية في الفكر العربى الحديث 


الفصل السابع 
المثالية في الفكر العربى الحديث 


المساحة واسعة بطبيعة الحال مما يحتم على القارئ ألا يتوقع تغطيتناء حتى ولو نصف 
أو ربع هذه المساحة» لأسباب: 

أولهاء أن هذه الساحة احتلها عشرات» إن لم يكن مئات المفكرين» بقدر مساحة الوطن 
العربى» وطول تاريخه» حتى لو اقتصرنا على العصر الحديث وحده. 

ثانيهاء أن أعمال المفكرين في مختلف الأقطار العربية ليس متيسرًا الحصول عليها مع 
الأسف الشديد. 

ثالثهاء أن من يصح -ولو نسبيًا- وصفهم بالتربويين يغلب على آرائهم التوجه العملي 
والواقعي. 

رابعهاء أن المفكرين العموم» كانت مقارباتهم للمسائل التعليمية والقضايا التربوية قليلة مع 
الأسف الشديد. 

وقد انتقينا أربعة أعلام» رأينا أن فكرهم يتضمن توجها مثاليّاء إلى حد معقول» وان كان 
لايد أن نقر مقدمّاء أن هذا لم يكن بدرجة وافية. 


أولا- أحمد لطفي السيد 


ما أن يُذكر اسم أحمد لطفي السيدء حتى يُردف بلقب "أستاذ الجيل". حيث أهلته 
شخصيته وظروف عصره على أن يكون /رائدا" لكوكبة من المفكرين الذين صار عدد منهم 
حسين . 

وعلى الرغم من أنه في الأصل رجل قانونء إلا أنه اهتم كثيرًا بالقضايا الفلسفية» ويكفي 
ترجمته لبعض كتب فيلسوف الإغريق الشهير 'أرسطو" إلى اللغة العربية. وبحكم علو شأنه؛ 
والظروف التي كانت تعيشها مصر طوال حياته» وخاصة العقود الأولى» من حيث وجود الاحتلال 
البريطاني» فقد كان من الطبيعي أن تكون السياسة أحد همومه. 

كذلك» فإن 'كلية" فكر مثل هذه النوعية من المفكرين» تتيح الفرصة لأن يقدم لنا عددًا من 
النظرات التربوية» خاصة وقد رأس الجامعة المصرية في بداياتهاء كما توزر للمعارف فترة من 
الفترات. 
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ويعترف لطفي السيد بأنه» في كل ما كتب خاصا بالتربية والتعليم» لم يخض في مسائل 
فنية» وقضايا تفصيلية» على أساس أن هذا هو الجهد المنتظر من المتخصصينء لكنه يتعرض 
اللاجتهاد» ويبحث الأغراض العامة التي تطلبها سياسة الأمة؛ أى تدبيرهاء من التربية والتعليم" 
(الجريدة , في 19175/9/74). 

وهنا ربما تبرز علامات استفهام حول أحقيته بأن يدرج ضمن المثاليين» خاصة وأن موقفه 
السياسي يمكن وصفه بأنه كان من أنصار "الواقعية", وهو مما تبدى في علاقته برموز السلطة 
الإنجليزية في مصرء وكذلك رئاسته لحزب الأمة الذي تكون من كبار الرأسماليين الزراعيين الذين 
كانوا يعتبرون أنفسهم "أصحاب المصالح الحقيقية". 

وفضلاً عن ذلك» فقد كان متأثرًا إلى حد ما بما ترجمه من كتابات لأرسطوء الذي يصعب 
وصفه بدوره بأنه كان من المثاليين» على عكس أفلاطون» أستاذه.. 

لكنه» في المسألة التربوية..كان له موقفٌ آخر إلى حد كبير. 

الحق أن مما يمكن ملاحظته حتى ذلك الوقت» على بعض المفكرين هو الجمع بين 
بعض المتناقضات» مما شرحناه بشئ من الاستفاضة في فصل كتبناه عن: 'الثقافة المصرية" في 
كتاب (التربية ومشكلات المجتمع) بالاشتراك مع الدكتور محمد الهادى عفيفي, والدكتور عبد 
الفتاح جلال في أوائل سبعينيات القرن الماضى. 

والتوجه العام لفكر أحمد لطفي السيدء هو الانحياز إلى الاتجاه الليبرالي» وكان يسمى 
أتباع هذا الاتجاه ب "الحريين": نسبة إلى "الحرية". 

ومن مظاهر انحيازه الشديد للحرية» ما رواه عن أحد فلاسفة الإغريق» عندما وقع في 
الأسرء وساقوه إلى سوق العبيد ليبيعوه» فإذا بهذا الفيلسوف ينادى ترويجًا لنفسه قائلاً: "من يبغ 
أن يشترى له سيدا"!! 

إن مغزى هذا أن الحرية لا تقاس بالمظاهر الخارجية» وإنما بما يكون عليه الإنسان في 
ثنايا فكره» وتصوره للذات» وفيما تكون عليه إرادته» ومن هنا فإن هذا الفيلسوف الأسيرء وإن كان 
'عبدًا" في الشكل العام» لكن إرادته» وقلبه» ومحور شخصيته؛ وجملة أفكاره» لم يكن لأحد سلطان 
عليه» غيره هو نفسه!! 

وهذا ما عبر عنه لطفي السيد بقوله: "خلقت نفوسنا حرة » طبعها الله على الحرية» لحريتنا 
هي نحن» هي ذاتناء ومقوم ذاتناء هي معنى أن الإنسان إنسان» وما حريتنا إلا وجودناء وما 
وجودنا إلا الحرية"(الجريدة, في 0/1/؟191). 

وقد حدد مفكرنا أغراض التربية التي يجب أن يتجه إليها ولاة أمرها في مصر في 
مقصدين (الجريدة, في ۱۹۱۲/۹/۲۰) : 

أولاً- "إنماء الشخصية أو الاستقلال الذاتي في نفس الفرد'. 
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ثانيًا- 'وانماء المشابهات أو الخواص الاجتماعية في نفوس الأفراد". 

وهذا يعني أن تكون التربية موجهة لتمرين الفرد على الحياة الشخصية في أعلى مراتبهاء 
من حيث قابليته الجثمانية والعقلية» لأن يحيا حياة طويلة نافعة لشخصه من ناحية» وتمرينه على 
الحياة الاجتماعية» في أوسع معانيهاء من حيث قابليته الجسمية والعقلية» لأن يحيا حياة اجتماعية 
مفيدة لوطنه من ناحية أخرىء فيستطيع أن يوفق دائمًا بين منفعته ومنفعة بلاده. 

ويعلن لطفي السيد تحيزه إلى ما ارتآه الفيلسوف الألمانى كانط في سمو الطبيعة الإنسانية 
حين يقول(المقتطف: 44) : 'ليس في الاستعدادات الطبيعية للإنسان شئ من مبدأ الشرء وأن السبب 
الوحيد للشر هو أن لا يرد الطبع إلى قواعدء إلا أن الإنسان ليس فيه من أصل إلا الخير". 

ولاحظ مفكرنا عن حق ما يشيع في توجهات التربية وفقا لما يكون سائدًا من توجهات 
سياسيةء وهو الأمر الذي جعله يلح على مبدأ "الاستقلال" للمؤسسات التعليمية» وخاصة الجامعةء 
وألا تدير الدولة المدارس» وإنما تديرها المجالس المحلية والجمعيات الأهلية» ومصداق ما ذهب 
إليه ما نلاحظه مما يغلب على التربية في المجتمعات المقهورة المستبد بها» من حيث الجور على 
حرية التفكيرء وحرية النقدء وحرية الاجتماع لتبادل الآراء. وتشيع مثل هذه النظم المستبدة النزعة 
القومية المتطرفة» والاستهانة بحقوق الغيرء وتغليب نهج الطاعة المفتقدة فرص التساؤل 
والاختيارء وهو النموذج المتمثل تاريخيًا في "اسبرطة" في بلاد اليونان. 

وعلى الرغم مما هو معروف عن 'عسكرة" التعليم في اسبرطة» لكن مفكرنا يفاجئنا بأن 
النظم التربوية المعاصرة» التي تعلن نهجًا ديمقراطيّاء تجعل الحرب كذلك ركنًا أساسيًا في 
سياساتهاء سعيًا وراء منفعتها الخاصة» وهذا يدفع لطفي السيد إلى أن يتمنى سياسة تربوية تنحو 
نحو السلام» وأن ما يمهد لهذا أن تتوارى تدريجيًا النزعة "القبلية" الشائعة في صورة قوميات 
حديثة» بينما الإنسانية في حاجة إلى تحقيق الإخاء الإنسانى» فنترك الاعتزاز بالأجناس وترتيبها 
ترتيبًا تعسفيّاء 'وبالجملة ينبغي أن نترك إلى جانب عصبية الإنسان الأولى للقبيلة ولمعبودها 
المحلى الذي صنعه الإنسان بيده إلى ما يقتضيه الإخاء الإنساني والتعاون العالمي» من احترام 
لجميع الأجناس» وسعي في إسعاد من قضت عليه المصادفات الشقية بأن يكون في سلم المدنية 
متأخرًا عن سواه'(المقتطف: 00). 

وقد احتفي لطفي السيد بالتربية احتفاء عظيمّاء وخاصة إذا قامت -كما يرى- على تنمية 
'ملكات الاستقلال"؛ حتى لا يكون في فكره وفي عمله» عالة على المجموع» غير صالح للقيام 
بشئون ذاته» وبعيد عليه أن يكسب ثقة غيره» فيصلح للقيام بشأن عام حق القيام. 

ولعل هذا يمكن أن يفسر سر اهتمام لطفي السيد بالتربية» في جريدة» تصور كثيرون أن 
مهمتها الأساسية سياسيةء وهو الأمر الذي لوحظ على صحف دولة مثل فرنسا في تلك الفترة؛ 
وهي التي كانت تعتبر مثلاً أعلى في الثقافة والعلم والتعليم» وهنا يفسر مفكرنا موقفه بقوله: 
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"...وقد فاتهم أن القاهرة ليست باريس» وأن جرائد الأمم الكبرى المستقلة المستعمرة» المشتبكة 
المصالح والحركة ببقية أمم العالم» لا تنفد حركاتها السياسيةء أما نحن» وحوادثنا السياسية متقطعة 
لا متواصلة» وجرائدنا السياسية لم تقض بعد هما من السعي في نشر مبادئ الحرية الشخصية؛ 
وتقرير وسائل الحرية السياسية» ومحاولة تقوية الرأى العام المصري» واصلاح خطئه القديم في 
فهم الحكومة» والبحث في وسائل رقينا إلى مصاف الأمم المستقلة» وأهم تلك الوسائل هي التربية 
والتعليم: أما ونحن كذلك» فمن موضوع جريدة تعمل في السياسةء أي في تدبير الأمة» أن تبحث 
التربية والتعليم ...". 

ومن هنا يشدد لطفي السيد على أهمية أن يوكل أمر التربية والتعليم إلى علماء 
متخصصين» فالواجب أن يوكل وضع قوانين التربية لعلمائها الأخصائيين» الذين لهم مرانة 
بالتطبيقات السيكلوجية والنظريات الاجتماعيةء لا أن تكون برامج التعليم والتربية» نقلاً بحا من 
برامج الأمم التي لا اشتراك بيننا وبينها في شئ كثير من الحالات النفسية...'(الجريدة؛, في 
0۵ . 

وقد تبدت صورة الليبرالية لدى مفكرنا في تقديمه استقلال الفرد على استقلال الأمة: "لا 
أنكر أن الاستقلال العام للأمة يقوي ملكة الاستقلال في الفرد» ولكن استقلال الفرد في ذاته في 
رأيه» وفي عمله»ء لا يتوقف مطلقًا على الاستقلال العام» بدليل أنه يوجد في كل أمة مستعبدة أفراد 
أحرار مستقلون" (الجريدة, في »)191١/1١١/7‏ ولتوضيح هذا يروي لطفي السيد أن أحد المأمورين دخل 
عنده مكفهر الوجه» محمر العينين» مستكملاً لجميع علامات الغضبء فأشفق عليه وظنه سيخبره 
بواقعة سطو ستقضى على شهرته بالنشاط والقيام بالواجب» فلما سأله عما به أجاب بأن المفتش 
الإنجليزى شتمه بأن قال له 'يا حمار". فلما قال له لطفي السيد: "تحمل ومعلهش"» انطلق هذا في 
القول يُظهر آيات عزته ويحتد في ذلك فقال كاتبنا: "إذن قدم استقالتك من هذه الوظيفة التي 
أهانتك آخر العمر كما تقول: 'لكن الرجل جبن عن أن يفعل ذلك» فابتسم لطفي السيد وقال: "إذن 
أنت جئتني لأسليك على هذه المصيبة التي لا تملك نفسك لها رادا إلا بأن تعمل ما عملت أمامي 
في السر انتقامًا على هذه المصيبة من ذلك الذي شتمك في الجهر..فهون عليك"!! 

...وروى مفكرنا واقعة أخرىء بالنهج نفسه والتوجه... 

لكن الغريب حقًا أن مفكرناء على الرغم مما عرف به من رجاحة العقل» وعمق التفكير 
الذي تفرضه عليه ثقافته الفلسفية والقانونية» يضع السبب نتيجة هناء فهو يعلق على أمثال هذه 
الوقائع: "إن هذا الاستسلام الذي لمسه الإنجليز ممن تقلدوا المناصب الإدارية المهمة في جهاز 
الحكم في فترة الاحتلال هو الذي مكنهم من الاسترسال في طرقهم الاستبدادية» حتى صار ذلك 
تقليدا من تقاليد الإدارة استمر في آثاره فترة طويلة» ذلك أن وقوع أفراد المجتمع تحت وطأة قوى 
البطش الاستعماريء هو الذي يوجد ويفرخ مثل هذه الأساليب» وبالتالي فالعلاج هو في القضاء 
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عليها. صحيح أننا لا نستطيع أن ننكر أهمية الخطوة التي يطالب ويلح عليها دائمًا بأنه كان من 
الضروري بالنسبة لكل مواطن ألا يرضخ لأي صورة من صور الإذلال» إلا أن هذا لا ينفي 
ضرورة وأهمية القضاء على رأس الأفعى» وعدم الاكتفاء بقطع ذنبها (سعيد إسماعيل, 48:1997)!! 

وكانت أهداف التربية قضية ملحة في كثير من كتابات مفكرناء يعود إليها من حين إلى 
آخرء ولذلك نجده في الملحق الخاص الذي نشرته مجلة المقتطف عام 155١(ص‏ 01-0)» يحدد 
هدفًا كليًا عامّاء يبرز شخصيته وميوله ودوره أكثر مما يعكس ما يلتف حوله علماء التربية 
وقيادات التعليم» أما هذا الهدف فهو 'الإنسان المثقف". والذي رأى أن الوسيلة في تحقيقه تكمن 
في مجموعة من "الملكات", حيث كانت نظرية الملكات مسيطرة على الأجواء الثقافية العامة 
والتربوية بصفة خاصة» وتتبدى الملكات التي أوجب العمل بها فيما يلى: 
-١‏ تثقيف 'ملكات" الفرد الطبيعية: ملكات الجسم والعقل والنفس» بأن يقوم الإنسان بمقتضيات 
حفظ الذات» وحفظ النوع» بالاعتدال التام» ثم بواجب الصدق الذي يرسخ لديه الاقتناع 
بكرامته» وواجب السخاء الشخصي بأن لا يقتر ولا يسرفء بل ينفق بالمعروف» وواجب 
كرامته» من حيث هو إنسان» فيرفض أن يكون تبعًا لغيره في غير الحدود المفروضة عليه 
باعتباره عضوًا في جماعة مدنية لها قوانينها مرعية الأداء» وواجب محاسبة نفسه على كل 
ما يخطر له من فكر أو بلفظ من قول أو يأتى من عمل وضوابط ذلك كله الحكمة 
اليونانية الشهيرة: "اعرف نفسك بنفسك". وهذه المعرفة تقوم بطبيعة الحال على درس دائم 
لحالهاء وسبر أغوارها. 
"- وواجب كذلك الحرص على تثقيف الناشئ بتثقيف 'ملكاته العقلية"» وهذا يمكن الحصول 
عليه بتعلم ما هو ميسر له من العلوم والفنون» ويستعين مفكرنا بعبارة قاسية للفيلسوف 
كانط قال فيها: 'من ليس مثقفا فهو بهيمة... ومن ليس مؤدبًا فهو متوحش'. 
“- ثم لابْدَ أن يتدرب الأفراد على القيام بواجباتهم تجاه الغيرء مثل حب الإنسانية» وهو ما 
يتضمن العدل ورعاية الغيرء وعرفان الجميل والسخاء والمواساة في الضراءء واحترام 
الأغيار في أشخاصهم وشرفهم وأموالهم» واحترام قوانين البلاد سرًا وعلانية. 
5 - ومن المهم» بالنسبة لهذه الواجبات التربوية» أن تتم على أيدي معلمين أحرارء في مدارس 
لكن مفكرنا مع الأسف ربما فاته أن المدرس في المدارس غير الحكومية» إذا كان متحررًا 
من إملاءات الدولة وسيطرتهاء فهو يقع في "جب" ما قد يكون أفدح» وهو صاحب المدرسة 
الخاصة؛ فيكون رأس المال أشد وطأة من الدولة. 

ولا يغفل مفكرنا نوعًا لا يقل أهمية عن تربية الأفرادء ألا وهو تربية الأمم والشعوب» وهو 
ما يتم داخل نطاق التربية السياسيةء عندما تكون الأمة هي بالفعل مصدر السلطات» وأن يكون 
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الحكم تشاركيّاء فتتجه إجراءات جلب المنافع والمصالح إلى ما يصب في مصب الأمة لا أصحاب 
السلطة السياسية من الحكام!! 

وقد نشرت مجلة المقتطف (0:1940؟) نص محاضرة للطفي السيد عن رسالة الجامعةء لم 
تشر فيها إلى زمان ومكان إلقائهاء سعى فيها مفكرنا إلى أن يقدم إلينا مفهومًا تشع منه روح مثالية 
واضحة» فالجامعة من وجهة نظره هي جماعة من العلماء أخلصوا للعلم» فوقفوا عليهم ما لهم من 
قدرات واستعدادات» التي عبّر عنها بالمصطلح الذي كان شائعاء وهو 'الملكات"٠‏ وكذلك وقتهم 
بطبيعة الحال» يخدمونه كما يقف الرهبان أنفسهم على عبادة الله. 

وإلى جانب هؤلاء العلماء» هناك فريق آخر من الشباب ارتفعت بهم هممهم إلى أن يقفوا 
فترة من شبابهم لتثقيف عقولهم وتوسيع آفاقها بتعلم ما لم يكونوا يعلمون» وتهذيب أنفسهم بتعويدها 
على تقليد أساتذتهم في كيفية نظرتهم إلى الحياة» وترفعهم عما يتناحر العامة عليه من الشهوات› 
فمن هؤلاء الشبان من تروق لهم تلك الحياة الجامعية ورسالتهاء فيؤثر الاستمرار فيها بأن يكون 
عضو هئية تدريس» أو باحث دراسات علياء ومنهم من يؤثر أن يبحث عن حظه ضمن ما يمكن 
أن يظفر به الإنسان من حظوظ الدنيا. 

ومن المهم تدقيق النظر في وظيفة كل من الأساتذة والطلاب داخل الجامعة» حيث يجمع 
الكل السعي إلى خدمة العلم» ويكون ذلك عن طريق التعاون من جانب الطلاب» والإرشاد من 
جانب الأساتذة» وأن الأساتذة ليسوا هنالك 'لتلقين" الطلاب بل 'لإرشادهم". وهذا المعنى المتقدم 
تربويًا دفع مفكرنا إلى أن يؤكد أن هذا الإرشاد يكون إما بالمحاضرات» وإما بالتوجيه في المعاملء 
وإما بتوجيه الطالب إلى ما يقرأ وما يعمل. 

هنا يكمن الفارق الأساسى بين التعليم الجامعي وبين تعليم المدارس» فالطالب بالجامعة 
يجئ ليتعلم بنفسه» فهو يحضر دروسه قبل أن يستمع لها من الأستاذ (وفق ما كان مفروضًا)» 
ولذلك لا تعطي الجامعة لطلابها 'كتبًا مقررة", لأن غرض الجامعة 'تثقيف العقل", وليس شحن 
الذاكرة"...غرضها تنمية مهارة البحث العلمي ومعرفة مناهجه وأنواعه وأساليبه» وتوسيع آفاق 
الوعي". فالذي يعتمد على الحفظ المجردء والذي يعتمد على الأستاذء يأخذ نظرياته قضية مسلمة 
من غير تفكير شخصي» واقتناع ذاتي» كلاهما ليس طالب علم في حقيقة الأمر". 

ثم يكشف مفكرنا عن بُعد آخر من منظور 'كلي'٠‏ ألا وهو أن الجميع في الجامعة يُشْكَلون 
في جملتهم» أساتذة وطلابّاء مجتمعًا موحدّاء يتضافر كل أعضاؤه على تأدية رسالة الجامعة» كل 
بما هو منوط به» وفقًا للرؤية السابقة» لكن التشارك» والعمل الجمعي» ليس تضامنًا مطلقاء إذ لابْدَ 
أن تظلله مظلة كلية جامعة» عامة» ألا وهو "الخير", دون تفصيل لماهية هذا الخير ومواصفاتهء 
إنها النزعة الإغريقية القديمة كما مثلها كل من أفلاطون وأرسطو...إنها الأوصاف العامة التي 
تنظر إلى المجتمع الجامعي على أنه مجتمع الأخيارء تظلله الإحساسات الإنسانية الخيرة» إن 
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أفراد هذا المجتمع هم أهل علم وأدب» 'فرفعة مركزنا هذا الذي اخترناه اختيارًا يربأ بنا عن 
التضامن إلا في الخير...تضامن الأصدقاء الأخيار» لا تضامن أهل الغواية والشرور". 

وينتهزها لطفي السيد فرصة لينبه إلى بعض التوجهات غير السليمة تجاه مفهوم الجامعة 
ووظيفتها.. 

فمن ذلك» أن بعض الطلاب عندما يستشعر غبنًا من جانب الأساتذة» صاح 'فليحيا تضامن 

الطلبة"» حيث تساءل: إذا كانت سمة المجتمع الجامعي» كما يجب أن يكونء كما أسلفناء فعلى 
ماذا يكون التضامن المقصود في هذه الحالة بين الطلاب؟ وهو يؤكد أن المفروض ألا يختص 
الطلاب بمنافع» غير تلك التي تكون للأساتذة» والعكس بالعكس» ومن ثم فإن الطالب الذي يظن 
أن أستاذه يظلمه» مخطىئ» وكذلك الأستاذ الذي يظلم طلابهء يعتبر مخطنًا! 

ومفكرنا في هذا ينطلق من خلال مناخ ثقافي كان سادا حيث كان الأساتذة على قدر 
عال من جيد التكوين» ورفعة السلوك» وكأنهم -دون أن يعوا- يمتثلون لمفهوم الإمام الغزالي وهو 
ينصح المعلمين بأن يجرى طلابه 'مجرى بنيه"!! لكننا وقت كتابتنا الحالية» في منتصف عام 
٠١‏ نقرأ ونشاهد علاقة غير سوية في مجموعها بين الأساتذة والطلاب» مع استثناءات 
بطبيعة الحال هنا وهناك.. 

ومفكرنا يؤكد ما ذهبنا إليه من تأثره الشديد بكل من أفلاطون وأرسطوء وخاصة حين 
يتناول الجزء الخاص بما يتصوره عموم الناس من أغراض التعليم الجامعى» حيث يتصورون أن 
هدف الجامعة الأساسي ينحصر في شئ واحد هو 'تحضير موظفين لإدارة الحكومة» فلا يكون 
غرض الطالب إلا أن يقطع المدة المقررة للدراسة كيفما اتفق» ليحصل على تلك الشهادة التي 
تؤهله للتوظف". 

ولطفي السيد يلفت النظر إلى أن سيطرة هذا المفهوم عن وظيفة الجامعة» ناتج عما كان 
شائعًا وقائمًا قبل ظهو الجامعة سنة ۸٠۹٠ء‏ حيث إن الصورة التي كانت قائمة في شكل مدارس 
عليا كانت هي الصورة "المهنية"» إذ كانت كل مدرسة: المعلمين» والهندسة» والحقوق ...إلخ» تعد 

ورأى مفكرنا أن هذا المقصد الشائع لدى أولياء الأمور لا يجب أن يكون هو الهدف 
الأساسي والمركزي» حيث لا مانع لديه أن يأتى عرضًاء أما هدف الجامعة الحقيقي» كما تصوره 
مفكرنا فهو "أن نساعد الطالب بالوسائل التي يبلغ بها كماله الخاص". 

لكن ما معالم هذا الكمال الخاص؟؟ 

يعترف لطفي السيد باختلاف بين الناس في حدود هذا الكمال الخاص» ومن هنا فهو 
يقترح الحدود التالية: 

- حفظ الصحة بالقصد في الغذاء النافع» ومزاولة الرياضة البدينة» حسبما يحتمل الجسم. 
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- تنمية القدرات والاستعدادات العقلية وتثقيفها بالعلوم أو بالآداب. 
- تصفية النفس من الشهوات الرذيلة وتعويدها على الفضائل الشخصية والاجتماعية.. 
لكن الطالب لاب أن يتساءل عن 'لقمة العيش" التي لابْدَ أن يسعى إلى كسبها بعد انتهائه 
من التعليم الجامعي؟ 
هنا لا يتوقف لطفي السيد للإجابة» معتذرًا بأن هذه المسألة تقتضى تطرقًا إلى مسائل 
شتى» ثم يستطرد إلى القول بأن خريج الجامعة إذا نجح في الوصول إلى هذا الذي أسماه بالكمال 
الخاصء فلن تعوزه الوسيلة التي عن طريقها يمكن أن يكسب لقمة عيشه!! 
ويزداد يقيننا بأن مفكرنا لم يكن من هذا الفريق الذي ينظر إلى الجامعة نظرة وظيفية 
تتصل بكسب العيشء فهو من طبقة اجتماعية بعيدة عن أي مظهر من مظاهر الفقر» لا تقلقه 
مشكلة العمل» ويأتيه رزقه رغدّاء نتاج فعل المستأجرين والعمال الزراعيين والموظفين» ومن هنا 
فهو يعترف بأن أحد الأغراض التي كانت في ذهن من أنشأوا الجامعة المصرية في سنوات 
الإنشاء هو مغايرة الاتجاه الذي كان سائدة بالنسبة للمدارس العليا التي كانت قائمة تحت مظلة 
الحكومة» من عدة نواح: 
أولهاء أنها كانت تخضع لتوجهات الدولة» والوضع المثالي المنشود أن يكون هناك 
استقلال لمؤسسات التعليم العالى. 
ثانيها: ألا تدور أهدافها حول إعداد الكوادر المطلوبة لقطاعات العمل. 
ثالثها: هو تحصين الجامعة من تأثير ما يسميه: "البيئات العامة وعن تأثير البيئات 
السياسية المختلفة"!!. 
وبالإضافة إلى كل ما سبقء يكرر مفكرنا هذه الفكرة التي تتخلل معظم مقالاته وخطبه 
ومحاضراته ألا هو "الحرية". بأجنحتها المختلفةء مثل: حرية التفكيرء وحرية العمل» التي تضع 
لها قوانين الجامعة ولوائحها ضوابط ممارستهاء على أن يحدد أولياء الأمر في الجامعة بأنفسهم 
هذه الضوابطء ولا يأتيهم هذا من سلطة خارجية» وخاصة الحكومة! 
ولا ينس لطفي السيدء درة الأهداف» وتاج رسالة الجامعة» المتمركز في 'فاضل الأخلاق 
الشخصية والاجتماعية وجميل الشمائل". 
لكن الحق يقال» فلم يقف مفكرنا عند حدود التحليق في سموات التجريد» بل كان على 
وعي بضرورة بعض الأهداف التي لا يمكن التغاضي عنهاء منها: 
* القيام بالبحوث العلمية في العلوم وفي الآداب التي تنتج في مصر ما أنتجته في بلدان 
أخرى تقدمت بفضل هذه البحوث كأحد أهم أركانهاء فضلاً عما تنتجه هذه البحوث من 
'تطبيقات عملية تنفع الناس في أن نسخر لهم قوى الطبيعة وموارد الطبيعة". 
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٠‏ نشر الثقافة العلمية الأدبية في جميع شرائح المجتمع» سواء بإتاحة فرص التعلم عن 
طريق "الانتساب" من غير قيد ولا شرطء أم بإلقاء المحاضرات العامة في العلوم والآداب 
والفنون» أم بنشر المؤلفات في كل فرع من الفروع. 
٠‏ تربية الشباب» عبر مراحل الأجيال المختلفة لتهيئ الجامعة للبلاد قادتها في جميع 
مرافقهاء حيث أثبتت التجربة البشرية أن قوة الأمة ومنعتها واحتمالها صنوف التنافس على 
فرص الحياة» إن هي إلا نتيجة لتربيتها الجامعية. 
© المساهمة في حركة التطور الاجتماعى بكل ما في وسع الجامعة من طاقات» في نطاق 
التجديد» في اللغة» وفي النثرء وفي الشعر...التجديد في نظرة الناس إلى الفنون الجميلة» 
والبحث في وجه النهوض بها ونشرهاء مع الوعي بأن ساحة هذه الفنون تشمل أيضًا 
الموسيقى والغناء» لما لهما من أثر لا ينكر في الأخلاقء فضلاً عن أنهما لهو جميل 
وأنت إذ تصفحت ما كتبه لطفي السيد عن بعض عظماء عصره. تستطيع أن تتعرف 
على توجه الرجل» من خلال معاييره في التقييم والتقدير» وعلى سبيل المثال» فقد توفي الأديب 
والمفكر الروسي الشهير 'تولستوي" عام ١٠۹٠ء‏ فكتب عن ذلك (الجريدة, في »)191١11/14‏ فماذا 
كان قد استوقف مفكرنا في تولتسوى؟ 

لقد استوقفه أن الرجل لم يكن روسيًا فقط. بل كان إنسانًا قبل كل شئ» يحب أمتهء 
ويحب أعداء أمته» يحب السلام على الدوام» يحبه أيام السلام» وأيام الحرب على السواء..يكره 
الحرب سواء كانت الغلبة بقومه أو على قومه. 

وأعجبه أن تولستوي لم يكن مسيحيًا محدود المشاعر بحدود النصوص أو التقاليد» بل 
كان مسيحيًا لا حد لتسامحه»ء يسع صدره الرحيب آراءه موافقيه في الدين ومخالفيه...يرى الدين أنه 
طهر للنفس والمشاعر وحب القريب والغريب» ويرى في العمل به السعادة في هذه الدار الدنيا 
والدار الآخرة. 

وينتهز مفكرنا الفرصة كي يؤكد على الدور المهم الذي يكون للفكر والأفكار والمفكرين 
على مسيرة الإنسانية عبر العصور المختلفة» وهو ما يفسر لماذا يبعث الله الجيل بعد الجيل في 
هذا العالم "رجالا يؤتيهم طرفًا من حكمته وقبسّا من نور أسراره» ينصرون الحق على الباطل 
ويشعرون بنور هديه في الأزمنة المظلمة والمكان القفر". فضلاً عما يحرصون عليه من اتباع 
سنة الأنبياء في إرشاد الناس» مع السعى الحثيث» بكل ما أوتواء نحو خير الإنسانية» وهو الأمر 
الذي يفسر لماذا شدة الحزن عندما ينتقل واحد من هؤلاء إلى الملا الأعلىء حيث تكون الخسارة 
غير مقتصرة على أهله المقربين» بل تتسع باتساع عطائه إلى البشرية.. 

وأعجبه في تولستوي» توسطه بين الاتجاه النظري والاتجاه المادي.. 
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وكذلك حرصه الشديد على التأكيد على ضرورة الحرية بالنسبة لبناء الإنسان والمجتمع.. 

وفي تناول تولستوي للدين» نفي منه كثيرًا جدا من التقاليد الكنائسية المادية على الأخص» 
واتخذ له إنجیلاً خاصًا به اتبعه كثيرون في تعاليمه. 

كذلك كان الأمر بالنسبة إلى علم من أعلام الفكر في مصر والوطن العربى» ألا وهو 
(قاسم أمين)» حيث كتب عنه في (الجريدة, 0؟ أبريل سنة 1904)» منبهًا إلى حكمة المولى غلا في 
أن يخص في كل أمة» أفرادا قلائل بصفات استثنائية» يكون ظهورها فيهم واضحًا جدّاء حتى 
تكون قريبة مما يصفه ب: "الكمال الوجودى"...أولتك هم القدوة الحسنة لقومهم» مما يوجب أن 

كذلك امتدح مفكرنا في قاسم أمين أنه لم يكن من الفلاسفة الذين لا يرون في الحياة إلا 
جهتها المادية» ولكنه كان صوفيًا في اعتقادهء وكان يهتم جدًا بالجهة الأدبية للحياة» ويقدرها 
قدرهاء فضلاً عما لمسه فيه من تقديس معنى الحبء واطراء العشق» ومن شدة هذا التقديس» حتى 
صار يعتقد بالهوى العذري» وأنه دليل على شرف النفس» وتقدمها في طريق الكمالء ولا يفهم 
العشق إلا على هذه الطريقة العذرية» ويعد ما دون ذلك تلونًا في الأخلاقء وجمودًا في الطبع» 
وجفاء في الشعورء وميلاً منخفضًا للأخذ بالحياة من جهتها المادية. 

ويعرض لطفي السيد لأبرز المذاهب التربوية» وخاصة وفق تصنيف "'أوجيست كونت" 
(1175م-18517م) لمراحل التطور البشري من اللاهوتية» إلى الميتافيزيقية» إلى الوضعيةء 
فاختار أن يعتبر 'الأخلاق" أهم أصل ترجع إليه التربية في كل منهاء وعلى سبيل المثال» ففي 
النوعين الأولين: لابْدَ من أن يرتكز علم الأخلاق على أصلين ثابتين هما: الاعتقاد بالله» وبأبدية 
الروح» أما القلة فإنها تحاول عبتا أن تضع موضوع دين الله دينًا آخرء قد يسمونه دين الإنسانيةء 
ولذلك كانت مذاهب التربية الثالثة (الوضعية) مضطربة» مستحيلة التطبيق بوجه عام» ما دامت 
'المشاهدة" - الملاحظة-». التي هي طريق العلم عندهم نفسها تدل على أن الاعتقادات الدينية من 
الفطرة التي فطر الله عباده عليهاء أما فيما عدا هذه الجهةء فإن القواعد العملية التي وضعت 
لتنفيذ التربية العلمية في البيت وفي المدرسة» قد تكون أولى من سواها بالاتباع» وقد تكون هي 
طرائق المستقبل (الجريدة, في ۲۲ يوليو1914), فمفكرنا لا مانع لديه من قبول ما يذهب إليه المذاهب 
الوضعيء لكن لا تنازل عنده عن البعد الديني. 

وينتهز لطفي السيد الفرصة لنقد الموقف الفكري التربوي في مصرء حيث يلاحظ عليه 
التشوش والاضطراب» بينما صلاح التعليم يشترط موققا فكريًا واضحًا يكون هو الموجه للمسار 
التربوي» ويدلل على ذلك بأن المثل الأعلى للرجل المتعلم المربي في نفوس المدرسين في الجامع 
الأزهر -وقت كتابة هذا الرأي عام -١9١5‏ ليس هو المثل الأعلى في نفوس المعلمين في 
مدارس الحكومة» ومن هم على شاكلتهم من المعلمين في مدارس التعليم الخاص (الذي كان 
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يسمى "التعليم الحر")» ولا هو بعينه المثل الأعلى في نفوس متعلمي الإرساليات الدينية المسيحية؛ 
مثل: الفريرء والجزويت» والبروتستنات» أو مدارس التعليم الأوربي اللاديني...وكل هذا على 
افتراض أن المعلمين يعنون حقيقة بأن يكون لكل منهم موقف فكري محددء بينما واقع الأمر أن 
الكثرة الغالبة مع الأسف الشديد لا تحفل بذلك» وكل همهم من ممارسة التعليم هو فقط كسب 
عيشهم الخاص!! 
ويستشعر مفكرنا خطورة كبيرة في هذا الموقف الذي يؤدي إلى تخريج أبناء للوطن» لا 
يملكون الطموح الواجب» ولا النظر الثاقب في المستقبل» ومن هنا فهو يستصرخ المسئولين عن 
إدارة الشأن التعليمى في مصر: 
"اهتمام الأمة بتسيير تربية النشء على وفق إرادتها أمر أولي في نظر العقل» وضروري 
لنجاحهاء وفي بلادنا نظارة-وزارة- المعارف العمومية» النموذج للنظامات التعليمية بحكم أنها أقدم 
هذه النظامات الأهلية عهداء وأوسعها علمّاء وأوفرها خبرة» وهي فوق ذلك لها بشهادتها الدراسية 
سلطان قاهر على جميع البرامج التعليمية» ولها بسيادة الحكم إشراف تام على كل ما يعلم في 
البلادء فهي بذلك المطالبة بأن تكون تعاليمها موجهة نحو المثل الأعلى الذي نبتغيه من التربية 
والتعليم". 
ثم يوجه مفكرنا تساؤله إلى مسئولي التعليم عن المثل الأعلى الذي يستهدفونه من هذه 
الحركة التعليمية التي تخصص لها العائلات المصرية مبالغ مالية ضخمة: 
*** فهل تبنى إدارة التعليم المصرى إدارتها وفق قاعدة دينية أو لا دينية؟ 
** هل هو -التعليم- موجه إلى "إنماء الملكات" عند الأطفال والشبان إنماء متعادلاً؟ 
# هل هو يعطي المتعلم فكرة ثابتة نوعًا من الحياة الإنسانية؟ 
# هل هو يهذب النفس أم هل يلقي بها في مفاوز الصدفة؟ 
# هل هو يرقي المشاعر يتعرف أوضاع الجمال؟ 
** وبالجملة هل تقال في معاهد التعليم كلمة جدية عن الدين أو عن الفلسفة» وتطور فكرة 
الإنسان في الوجود» وشحذ أطماع هذه النفوس في التقرب من مثل أعلى للرجل؟ 
** أم هل نظارة المعارف تسير على مذهب الوضعيين الذين يرون أن درس العلوم على 
النمط الوضعى كاف في تربية النفس» وتحديد قوى المشاعرء والرياضة العقلية... 
إلى غير هذا وذاك من تساؤلات كان مفكرنا يعلم سلقا أنها لا تخطر على بال مسئولي 
التعليم» فمثل هذه التساؤلات تعكس مواقف فكرية أساسية تستند إلى مذهب بعينه أو أكثرء وهو 
الأمر الذي لم يكن واردّاء وهو أخطر ما يمكن أن يتعرض له التعليم في مجتمع» عندما يكون بلا 
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ثانا - المثالية المعدلة عند توفيق الطويل 


الدكتور توفيق الطويل» هو واحد من الجيل الذي يمكن وصفه بالجيل الوسط من أساتذة 
الفلسفة» بعد الشيخ مصطفي عبد الرازق» ومحمود الخضيريء وابراهيم بيومي مدكور» وغيرهم من 
جيلهم في جامعة القاهرة. وهو كان معاصرًا لجيل آخر من العمالقة مثل: الدكاترة عثمان أمين» 
وزكي نجيب محمود» وأحمد فؤاد الأهوانيء ومحمد عبد الهادي أبو ريدة. وفي الوقت الذي كان 
فيه الدكتور زكى يلح على الوضعية المنطقية التي تنبذ الميتافيزيقاء كان توفيق الطويل يدافع عن 
هذه الميتافيزيقاء ويؤكد عجز المذاهب المادية عن أن تصل بالإنسان إلى شاطئ الطمأنينة 
العقلية. 

وفي كتابه المرجعي (أسس الفلسفة؛ 174:1900) يقف الدكتور الطويل موققًا واضحًا حادًا 
دفاعًا عن الميتافيزيقاء كما أسلفنا في الفصل الأول» ونزيد عليه بمناقشته الوضعيين الذين تولوا 
الهجوم الحاد على الميتافيزيقاء على أساس أن العلم يستوعب جميع الموضوعاتء ويتناول كل 
المسائل» ولا يدع للفلسفة مجالاً للبحث» ويحرمون على العقل أن يعرض لغير الموضوعات التي 
يمكن أن تُعالج بمناهج البحث التجريبي. 

يسخر الطويل من هذا المنطقء بقوله» مرددًا قول باحث آخرء إنهم يحرمون على الإنسان 
ثمار شجرة المعرفة» وما من شك في أن العقل البشري سيواصل بحثه عن الفاكهة المحرمة» ولن 
يتوقف العقل عن البحث والنظر؛ لأن التفكير وظيفة طبيعية للعقل» والعقل ينساق بفطرته إلى 
البحث فيما وراء الطبيعة المحسوسة» مما لا تناله التجربة الحسية» إن وراء العالم المحسوس عالمًا 
لا يخضع لمناهج التجربة كطبيعة الموجودات وحقيقتها وعللها الأولى» وغاياتها البعيدة» والبحث 
في هذا العالم من شأن الفلسفة؛ لأنه لا يدخل في مجال العلم» ولا يعالج بمناهجه. 

ويزيد الطويل على ذلك بالتأكيد على أن المعرفة العلمية نفسها تفتقر إلى أساس فلسفي» 
فإن الفلسفة هي التي تقوم بتفسير المشاهدة وغيرها من مقومات العلم» وأساس الأبحاث العلمية 
فروض يقبلها العالم دون أن يتعرض للبحث فيهاء والفلسفة هي التي تتناول هذه الفروض بالبحث 
والتدليل» ولو أن عمل العلم الوضعي قد كمل لظل العقل الإنساني يتطلب علمًا للكل 
..للمطلق..للضروري» علمًا بالمبادئ والعلل» والمعرفة العلمية لا تكفي لحل المشاكل التي 
تواجهناء بل إن العلم نفسه ليس إلا حقيقة من الحقائق التي تعالجها الفلسفة - في نظرية المعرفة- 
كيف يكون العلم ممكنًا؟ وتحت أى ظروف نتصور هذا العالم؟ وما أدوات العلم؟ وما طبيعته؟ 
...لخ إننا نحتاج إلى علم العلم...إلى تحليل العقل وقوانينه» وهذه كلها موضوعات تدخل في 
مجال ما بعد الطبيعة (الطويل, .)18١:1900‏ 
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ونالت الوضعية المنطقية» أو التحليلية هجومًا حادًا من الدكتور الطويل لإنكارها المستمر 
للميتافيزيقاء ومن بين ما هاجمهم فيه أن قصرهم الفلسفة على التحليل المنطقيء» فإنهم بهذا 
يتجاهلون الوظيفة الاجتماعية التي تقوم بها الفلسفة منذ أقدم العصورء وقد قيل بحق إن أصحاب 
الفلسفة التحليلية -مع دقتهم ونشاطهم- يعوزهم الشعور بالتبعة الاجتماعية» لأنهم ينسون أن 
للفلسفة وظيفة اجتماعية تتمثل في 'تخمير" أفكار الحياة اليومية» وان زعم التحليليون أن لفلسفتهم 
تأثيرّا غير مباشر على الحياة الاجتماعية» لأنها تقي الناس والعلماء شر اللبس الذي ينشأ عن 
سوء استخدام العبارات اللغوية وتساعدهم على التعود على التفكير الذي يمتاز بالدقة والوضوح» 
وهذا بالإضافة إلى أنها تخدم العلم الذي يستخدم مفهومات ومبادئ لا يستطيع» تمشيًا مع 
مقتضيات مناهجه» أن يعرض لبحتها وإزالة الغموض الذي يلابسها. 

ومن جانب آخر فإن العلوم الجزئية تفرض وجود مدركات عقلية أو قضايا أولية 
وتستخدمها كمقدمات أعم من مقدمات هذه العلوم دون أن تدلل على صحة هذه الافتراضات» لأن 
هذا يخرج العالم عن علمه موضوعيًا ومنهجّاء فمن ذلك أن عالم الهندسة يبحث في قوانين المكان 
ويفترض قوانين بديهية قبلية سابقة على التجربة؛ كقوله إن الخطين المتوازيين لا يلتقيان مهما 
امتداداء أو أن الكميات المتساوية متى أضيفت إلى كميات متساوية كان الناتج كميات متساوية؟ 
وعالم الطبيعة يفترض وجود المادة» ويسير من هذا الفرض إلى وضع قوانين» ويفترض قانون 
العليةء أو قانون عدم التناقض باعتباره بديهية قبلية سابقة على كل تجربة» ومثل هذا يقال في كل 
علم من العلوم الجزئية» ولكن أحدًا من العلماء لا يعرض لدراسة المكان وطبيعتهء أو المادة 
وحقيقتهاء أو صحة قانون العلية أو التناقضء لأن البحث في هذه الموضوعات لا يدخل في مجال 
العلم» ولا يعالج بمناهجه التجريبية» وانما هو مهمة البحث الميتافيزيقي» ومن هنا مست الحاجة 
إلى وجود ما بعد الطبيعة حتى يثبت صحة هذه الافتراضات التي تبدأ بها العلوم الجزئية» والا 
قامت هذه العلوم -في نظر الفكر المحايد- على أسس خاطئة وانتهت بذلك إلى نتائج 
خاطئة(الطويل, 1940: 149). 

وأكد الطويل أن الناس في الواقع يشعرون بحاجتهم إلى ذلك العلم (ما بعد الطبيعة) كلما 
شعروا بنقص العلم بالظواهر الطبيعية وعدم قدرته على سد حاجة الرغبات الإنسانية» أو أحسوا 
بالقلق وعدم الاطمئنان في حياتهم الاجتماعية أو علاقاتهم السياسية» وفي الإنسان رغبة طبيعية 
تحمل على التفكير في طبيعة الوجود وتصوره في صورة مثالية كاملة تقابل صورة هذا العالم 
الناقص الذي يعيش فيه. 

وكان اهتمامه يتركز أكثر على المباحث الأخلاقيةء ولعل أبرز أعماله العلمية كتابه عن: 
(الفلسفة الخلقية)ء الذي يُعدْ بغير جدال أبرز المصادر في هذا الباب» حيث لم يتوقف عن حد 
عرض الفلسفات والمذاهب الأخلاقية» وانما وقف من كل منها موققًا نقديّاء إلى أن انتهى إلى 
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وجهة نظر خاصة به» أسماها "المثالية المعتدلة". وقد آثرنا الرجوع إليه» حيث لا نزعم أن الطويل 
كان مفكرًا تربويّاء لكن اجتهاداته الرائعة في الأخلاق» تقدم زادَا معرفيًا مهمّا على طريق التربية 
على وجه العموم» والتربية المثالية على وجه الخصوص. 

وقد حدد الطويل معالم مثاليته المعدلة (الطويل, »)500:197٠‏ بلفت الانتباه إلى أن الإنسان 
يشارك النبات في النمو» والحيوان في الحسء وينفرد دون جميع الكائنات بالعقل» ومن هنا كانت 
مزاولة التأمل العقلى أكمل حالات الوجود الإنسانى كما ذكر أرسطو قديمّاء وللحدس دوره الواضح 
في إقامة الأخلاقية الصحيحة. ولكن ما يمكن وصفه بالمبالغة في النزعة الحدسيةء أدى بأصحاب 
المثالية التقليدية إلى سلبيات متعددة» مما اقتضى تدخل العقل لتصحيح أوضاعها. والإنسان هو 
الكائن الوحيد الذي لا يقنع بالواقع» ويتطلع إلى ما ينبغى أن يكون» يضيق بالسلوك الذي تسوق 
إليه الشهوات والعواطف» ويُكبر السلوك الذي يجرى بمقتضى الواجب. 

وتقوم المثالية المعدلة في تحقيق الذات بكل قواها الحيوية» ووضع مثل إنساني رفيع يكفل 
وحدتها ويضمن تكاملهاء وفي ظله يشبع الإنسان قواه جميعها -الحسي منها والروحي- بهداية 
العقل وارشاده» وتتآخى الأنانية والغيرية فيزول العداء التقليدي بين توكيد الذات ونكرانهاء إذ 
يخلص الفرد لواجبه نحو نفسه»ء في الوقت الذي يدين فيه بالولاء للمجموع الذي ينتمى إليهء وبذلك 
يتصل كمال الفرد بكمال المجموع؛ وتقترن السعادة بالفضيلة» دون أن تكون إحداهما ضحية 
الأخرى» كما كان الحال في مذاهب المتزمتين من العقليين من ناحية» والمتطرفين من الحسيين 
من ناحية أخرى(الطويل, .)505:195٠‏ 

ولبيان موقع الأخلاقية» نجد أنها تنشأ حين يصطدم العقل مع الهوى» ويصطرع الواجب 
مع الشهوة» فتمس الحاجة إلى إعلاء القيم الروحية العليا على القيم الحسية الدنياء ولكن وجه 
الضلال في هذا أن تتأدى مجاهدة النفس بصاحبها إلى النفور من الجسم» والاشمئزاز من مطالبهء 
والنزوع إلى العمل على استئصال شهواته واماتة رغباته» ثم الادعاء بعد هذا بأن السعادة تكمن 
في هذا العذاب!! 

وباستقراء كتابات بعض علماء النفس» يجد الطويل ما يدعم اتجاهه» مما يؤكد ما ذهب 
إليه من أن النزوع إلى الكمال طبيعي في نفوس البشرء وبالتالي لم ينشأ المثل الأعلى عن وهم 
مقطوع الصلة بعالم الواقع» كما ظن الطبيعيون من الأخلاقيين» مجاراة لأهل العلوم الطبيعية 
والإنسانية ممن يلحون في الوقوف عند الواقع واصطناع المناهج التجريبية في دراسته» وقد ثبت 
علميًا أن هذا النزوع يلازم كل كائن حىء وان تميز الإنسان من غيره من الكائنات بشعوره الواعي 
بهذا النزوع؛ والاتجاه إليه من تعقل وتدبرء إن هدف الحياة وأقوى بواعثها يبدو في تحرك كل كائن 
حى نحو اكتماله» يشهد بهذا علم وظائف الأعضاءء ويسميه 'صحة"» وعلم اللاهوت» ويسميه 
'قداسة"» وعلم الأخلاق» ويسميه 'كمالاً" وعلم النفس ويسميه 'تحقيقًا للذات"!! 
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وإذا اتخذنا مثالاً للتأكيد» ومزيدًا من التوضيح» فلننظر إلى الناحية الفسيولوجيةء فإذا ما 
تعرض جسم الكائن الحى لجرح» تعاونت بقية أجزاء الجسم على العمل» حتى يلتئم الجرح ويعود 
سيرته الأولى. ومن الناحية الدينية يبدو النزوع إلى الاكتمال في حال الرجل البدائي الذي يخاف 
الله ويؤمن بأن الآخرة كفيلة بتصحيح الأوضاع الظالمة في دنياه» ومن الناحية السيكلوجية» يبدو 
النزوع إلى الاكتمال في ميولنا الفطرية» وهي تنزع إلى الإشباع؛ فإذا حيل دونها وما تشتهي» اشتد 
ضغطها حتى تنال بغيتها أو يصاب صاحبها بانحراف عصبى! ولكن الإنسان دون غيره من 
كائنات الأرض هو وحده الذي ينزع إلى الكمال واعيّاء ويرسم إليه الطريق عن تعقل وتدبيرء 
ويقترن تحرك ذاته إلى الاكتمال بحالة وجدانية نسميها السعادة (الطويل, .)701:197٠‏ 

ومن الضلال أن يظن ظان أن قوانين الأخلاق تتعارض مع قوانين الطبيعة (البشرية) 
بحجة أن الأولى تستند إلى الأثرة وتوكيد الذات» بينما تقوم الثانية على الإيثار ونكران الذات؛ كما 
ظن السوفسطائية قديمّاء ونيتشه ومن ذهب مذهبه حديتاء فإن الأصح أن يقال إن القوانين الخلقية 
تساير قوانين علم الحياةء وتؤكد مضمونهاء فمن ذلك أن غريزة الأمومة تقصد أصلاً إلى رعاية 
النسل» حتى يستغنى عن معونة الكبار» ولكن فائضها قد امتد إلى تمريض الضعاف ورعاية 
الشيوخ» ومن أجل هذا كانت المرأة أقدر من الرجل على هذا النوع من الرعاية» ويترتب على هذا 
أن يكون قتل الضعاف والشيوخ؛ عملاً بنصيحة نيتشه؛ إضرارًا بطاقة الأمومة الفطريةء التي لا 
تستقيم بدونها سلامة الجنس» ومعنى هذا أن فضيلة الرحمة تعبر عن حقيقة بيولوجية» وليست 
مجرد وهم دعت إليه الأديان خطأء واحتضنه العرف الأخلاقي بغير موجبء ومن هنا يبدو خطأ 
نيتشه وأسلافه من السوفسطائية» ومن ساير رأيه» من غير أن يكون بالضروة عارفًا به» حين ظنوا 
وهما أن الفضائل من وضع الضعفاء -وهم الكثرة الغالبة - ليحموا بها قيم العبيدء اتقاء لسيطرة 
الأقوياء! (الطويل, .)5557:195٠‏ 

وهكذا يمكن تلخيص مذهب مفكرنا في المثالية المعدلة» بأنها تهدف إلى تحقيق الذات» 
بإشباع قواها الحيوية» دون جور على قيم المجتمع أو استخفاف بمعاييره؛ لأن الإنسان في هذه 
المثالية يبدو فردًا في أسرة» ومواطنًا في أمة» وعضوًا في مجتمع إنسانى» فإذا اقتضته القيم 
الروحية كبح النابى من ميوله وقواه» تخلص من التوترات الناجمة من الكبح بالإعلاء الذي يريحه 
من متاعبه» ويحقق الخير للمجتمع» بهذا يرتبط كمال الفرد بكمال المجموع الذي ينتمى إليه» مع 
احتفاظه بفرديته واستقلاله بشخصيته بحيث لا يفنى في المجموع الذي يدين له بالولاء» بهذا تمتزج 
الأنانية بالغيرية» ويذوب توكيد الذات في نكرانهاء ويعيش الفرد برينًا من الانحرافات النفسية» وتبرأ 
الأخلاقية من تفكيك الطبيعة البشرية بالفصل القاطع بين العقل والحساسية» وكفالة السلطة 
لأحدهما على الآخرء كما فعل المتزمتون من المثاليين من ناحية» والمتطرفون من الحسيين من 
ناحية أخرى» وبهذا تصبح الأخلاقية مطلبًا ميسور المنال» ولا تكون عبنًا لا يقوى على حمله إلا 
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الأبطال الذين صح قول برتراند رسل عن اتجاههم: إن فيه عزاء للذين عجزوا عن أن يكونوا 
سعداء» فقنعوا بأن يكونوا فضلاء !!(الطويل؛ .)554:197٠‏ 

وفي كتاب له صدر قبل هذا (الطويل, 1908:195) كانت سهام النقد التي وجهها الطويل 
إلى مذهب المنفعة العامة في الأخلاقء قائمًا على أساس أن الإنسان كثيرًا ما يرغب في اللذة 
ويندفع إلى أفعال قد تجلب له ألمّاء ومن ثم فإن كل شئ -حتى الألم- يمكن أن يكون هدقًا لرغبة 
الإنسان» فالماسوشي 735061156 قد يرغب مخلصا في إيلام نفسه! إنه من غير شك يستمد من 
ألمه الذي أراده لنفسه لذة. 

بل إن بعض الميول الفطرية قد تؤذى صاحبها وتسبب له ألما أو خطرًا جسيمّاء فالأمومة 
كثيرًا ما تدفع حتى أنثى الحيوان -عامة- إلى احتمال المتاعب الأليمة في سبيل صغارهاء وقد 
يضحي الفرد بلذاته» بل بحياته في سبيل المجموع» أو من أجل مبدأ يعتنقه أو عقيدة يدين بهاء 
واللذة التي يجدها الشهيد في تضحيته ليست الباعث على استشهاده؛ ولا الغاية من تضحياته» إنه 
يضحى من أجل مبدأ أو فكرة» وتقترن اللذة بتضحيته؛ ولا تكون قط باعتًا عليهاء ولا غاية تهدف 
التضحية إلى تحقيقها. 

إن اللذة لا تُطلب إلا لتكون أداة لغاية تسمو عليهاء ولا ينشدها الإنسان غاية قصوى لكل 
فعل يأتيه» وقد كانت الأثرة شريعة الغابة» ولكن الحضارة الإنسانية قد قضت أن تقوم الأفعال 
الإنسانية على أساس من البذل والإيثارء وان لم تطمع في إلغاء الأنانية من حياة الإنسان 
(الطويل, :۱۹٥۳‏ ۱۹۷) . 

ومن هنا رأى الطويل أن موضوع الرغبة عند الإنسان المستنير هو في الأرجح ما يحقق 
أهدافه العليا وغاياته السامية» وقد يحتقر الإنسان مباهج الحياة ومتعها ويعيش في كد وجهاد لكي 
يقيت أسرته أو يشارك في تقدم العلم» وقد لا تقترن هذه الأفعال بلذة ماء بمعنى أن الإنسان قد 
ينهض بها اعتقادًا منه بأنه يقوم بواجب تفرضه عليه إنسانيته» والقول بأننا نرغب في شئ لمجرد 
ما يترتب عليه من لذة» يشبه قولنا أن الباخرة لا تستطيع الإبحار بغير أن تستهلك وقودًا-وهو 
مسألة عرضية- واذن فليس في وسع الباخرة أن تبحر إلا بدافع واحد هو استهلاك الوقود!! ومن 
ثم لا يكون استهلاك الوقود عرضًا ملازمًا للإبحار» بل يصبح الغاية من إبحار السفينة! ومثل هذا 
يقال في رأي الذين اعتبروا اللذة غاية السلوك الإنسانى (الطويل, ؟505:190). 

وخلاصة ما انتهي إليه الطويل أن النفعيين قد أرادوا بمذهبهم أن يحققوا السعادة للمجتمع؛ 
ولكن هذه السعادة تقوم على صراع بين أفراد قوامه طلب المنفعة الشخصيةء أو اللذة الفرديةء 
واستخف هولاء النفعيون بما انتهت إليه العلوم الاجتماعية التي لم تكن قد ظهرت إلى عهدهم من 
أن الحياة الاجتماعية لا تستقيم بغير التضامن والتشارك الوجدانى» وغيره مما يقوم مع الأنانية؛ 
وقد يسبقها. حقيقة إنهم فطنوا إلى هذه العوامل» وحاولوا تأويلها في ضوء مذهبهم» ولكنهم أحالوها 
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إلى ظواهر مصطنعة متكلفة غريبة عن طبيعة الإنسان» يقبلها الأفراد ابتغاء منافع شخصية أو 
لذات فردية» فشوهوا بهذا جلالهاء وابتذلوا مفهومهاء وتجاوزوا بهذا التأويل حقيقتها. 

وبغير استطراد في بيان اتجاهات المذاهب المختلفة في السعادة» فمن الملاحظ أن كل 
مذهب تناول فكرة السعادة من زاوية خاصةء فأصاب من وجوه وأخطأ التوفيق من وجوه أخرى» 
والرأى عند مفكرنا أن أثمن ما في دنيا الإنسان حياته» وأثمن ما في حياته سعادته» ومع ذلك فإن 
حياتنا لا تبدو على أكمل صورها بوضع سعادتنا غاية 'مباشرة" لسلوكنا (الطويل, ؟591:194). 

ورأى مفكرنا أن السعادة التي تقوم في الحكمة قد تلائم المشتغلين بالنظر العقلي» ولكنها 
لا تناسب سواد الناس» وقد لاتثير في نفوسهم أدنى غبطةء ومع هذا فما يظن أن المشتغلين 
بالحكمة يضعون السعادة غاية مباشرة لتأملاتهم العقلية» وان كانت سعادتهم تتحقق عرضًا أثناء 
اشتغالهم بالنظر العقلي. 

إن وضع السعادة غاية مباشرة كان في رأي الطويل من بين العوامل التي جرت جميع 
أنصار مذهب اللذةء والنفعيين» إلى تصورها مجرد لذة خالصة فردية حينًا وعامة حينًا آخرء 
ولكنها في كل حالاتها تقوم على الأنانية السافرة» ومع هذا فإن تصور السعادة عند الحدسيين 
والعقليين -وهم الذين رفضوا أنانية أنصار مذهب اللذة والنفعيين- لا يخلو من مآخذ(الطويل, 
0۴( : 

صحيح أن السعادة في تصور الحدسيين أسمى منها في تصور النفعيين» حيث إنها تنشأ 
عن طاعة الضميرء ولا تقوم على مجرد اللذة» وأساسها تصور الطبيعة البشرية مؤلفة من جانب 
سفلي» وجانب علوي أسمى يسيطر على الجانب الأدنى» ومع ذلك فإن في تصورهم للأخلاقية 
غموضًا ولبسّاء ذلك أن قولهم إن الخيرية قائمة في طبيعة الأفعال الخيرة» وأنها تدرك بحدس 
فطري يقيني مباشرء لا يحل إشكال الأخلاقية» ولا يبرر قيامهاء إن الأخلاقية لا تساغ بغير نظر 
في الطبيعة البشرية في نزوعها إلى الكمال» ولا تستقيم بغير غاية يضعها العقل هدقًا للسلوك 
الإرادي» وتفكير يبرر الأخلاقية» ويفسر مقوماتهاء ومع أن الضمير الذي ردوا السعادة إلى 
طاعته» قد أرادوا به الضمير العام» وليس ضمير فرد بعينه» إلا أن التجربة تشهد بأن أحكام 
الضمير تختلف باختلاف الأفراد في كل زمان ومكان. 

والحاح مفكرنا في تعقل الخيرية وتفسيرها نظريّاء لا يعنى أنه يقر -جملة وتفصيلاً- 
تصور العقليين المتزمتين للأخلاقية عامة» وللسعادة بوجه خاص» فإنهم كانوا بدورهم ينظرون إلى 
المبادئ الأخلاقية كما ينظرون إلى المسلمات الرياضية» من حيث إنها لا تحتاج إلى دليل عقلي! 

وفي كتابه (في تراثنا العربي الإسلامي) الذي صدر ضمن سلسلة عالم المعرفة بالكويت سنة 
5 : نذر مفكرنا قلمه للدفاع عن "العقل"» مبديًا أسفه على ما شهدته مصر في بعض الفترات 
والمواقف من تعد على العقل» ومهاجمة المعتمدين على استخدامه» وأشهرهم» فيما يشير مفكرناء 
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الشيخ محمد عبده» حيث لم يألف البعض أن يرى مثل هذا التفتح الفكري من رجل عالي المقام 
في العلم الديني الإسلامي» وخاصة عندما صدرت عنه الفتوى التي اشتهرت باسم 'فتوى 
الترنسفال" التي أباح فيها للمسلم 'لبس البرنيطة"» إذا لم يقصد فاعله الخروج على الإسلام أو 
الدخول في دين غيرهء فضلاً عن أغراض أخرى يمكن استخدام "البرنيطة" من أجلها مثل الحاجة 
لحجب الشمس» أو دفع مضرة أو مكروه أو تيسير مصلحة...". 

فالمؤسف أن الشيخ محمد عبده تعرض لهجوم ظالم» فضلاً عن تعرض مجلة المنار التي 
كان يصدرها الشيخ محمد رشيد رضا تلميذ الشيخ والذي كان ينشر فتواه في المجلة» للإيذاء 
(الطويل, 1940 155). 

لكن اللافت للنظر حقًا هو إشارة الدكتور الطويل لحديث عن أحد شيوخ الأزهر منذ عدة 
عقود بما يستهجن البحث من منظور عقلي» دون أن يشير إلى اسم هذا الشيخ» حيث قال هذا 
الشيخ في حديث إلى التليفزيون المصري أن فلاسفة اليونان قد أخطأوا قديمًا حين استمسكوا 
بالعقل واعتزوا بمنطقهء وأخطأنا نحن حين أخذنا منهم هذه النقيضة» ولما سئل عن الشيخ محمد 
عبده» أكد أنه أخطأ حين فسر القرآن الكريم بالعقل»ء وكان ينبغي أن يفسر القرآن بالقرآن؟!! 

ومن منطلق إيمانه بالعقل وحرية ممارسة التفكيرء يسجل الطويل احترامه الكامل لحرية 
هذا النوع من أصحاب المخالفة للنزعة العقلية 'لكن لهم من سعة النفوذ ما لا يتيح الفرصة لظهور 
رأي مضاد يتردد على لسان معمل أو يجرى به قلم كاتب". 

وينعي الطويل على فئة أخرىء هم بالفعل يمجدون العقل ويعتزون بمنطقه؛ لكنهم مع 
الأسف الشديد يعيشون في برج عاجيء مقطوع الصلة بالناس» بل إنهم في الأغلب والأعمء 
ينادون بإعلاء صوت العقل كلامّاء بينما تجري حياتهم على تعارض مع أبسط مقتضيات العقل!! 

ورصد الدكتور الطويل استياءه مما يجرى على شاشة التلفزيون» على الرغم من أن حظه 
الحسن لم يمتد به العمر حتى اليوم ليرى الفحش العلنى والبذاءة والشتائم» وما يمكن أن يندرج 
تحت مظلة هذا وذاك مما ينبو عن حديث العقل» والتفكير العقلاني!! 

ومع وضوح توجه الدكتور الطويل المثالي» إلا أن موقفه من التصوفء أكد أن الرجل كره 
الغلوء فالنزعة المثالية لا تعنى نفض اليد من الحياة الدنياء بل إن المثالية نفسها لا نستبين قدرها 
وفاعليتها إلا بملامسة حركة الحياة ومشكلات الناس» للترقي بما هو متدن» مقاسًا بالمثل العليا 
وحكم العقل. 

ومن هنا نجد مفكرنا في دراسته عن التصوف في مصر إبان العصر العثماني يشجب ما 
اتجه إليه بعض مفكري الصوفية وشيوخهم من الاستهانة بالعقل» وعزز رأيه هذا بالاستناد إلى ما 
أكده أحمد أمين في كتابه عن (فجر الإسلام) من أن الإسلام قد سلك في دعوته إلى الإيمان بالله 
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ك وصفاته من علم وقدرة ووحدانية مسلكًا يثير العقل» وهو الدعوة إلى النظر إلى ما في العالم 
من ظواهر (الطويل, ۲۲۰:۱۹۸۸). 

كذلك استند إلى رأى مفكر آخر هو محمد فريد وجدي (1/818م-9854١م)»؛‏ الذي روى 
بعض أحاديث نبوية» ومنها: 'أنَّ لا دين لِمَنْ لا عَفْلَ لَه وكذا رَوَى أَنَسُ بْنُ مالك رضي الله 
عنۀ قَالَ: أُثْنِي عَلَى رَجُلِ عند رول الله 4 بير فقال: كيف عَقْله؟ قَالُوا: يا رَسمُولَ اللّه إن 
مِنْ عِبَادتِهه إن من خلقهء إن من فضلهء إِنَّ من أدبه. فقال: كَيْفَ عَفَلْه؟ قَالُوا: يا رول الله 
ثبي عليه بالعبادة» وَآَصْتَافٍ الْخَيْرٍ وَتََْلَْا عَنْ عقله؟ فَقَالَ رول الله : إن الْأَحْمَقَ العابد 
يْصِيبْ بِجَهِلِه أَعْظم مِنْ فُجُورٍ القاجرء وَإنمَا يَْربْ النَّاسُ مِنْ رَبَهِم بالزَُّفِ على قَدْرٍ غقولهم. 

والأمر نفسه بالنسبة لقمم فكرية 0 مثل جمال الدين الأفغاني (۱۸۳۸م-۱۸۹۷م) 
الذي أكد على أن مما تتم به سعادة الأمم أن تبنى العقائد على البراهين القوية والأدلة الصحيحة؛ 
وأن تتحامى العقول مطالعة الظنون في عقائدها وتترفع عن الاكتفاء بتقليد الآباء» وذلك ما دعا 
إليه الدين. 

ومن دلائل الدعوة إلى الاستناد في الدين إلى العقل» ما نراه في أصول الإسلام عند 
الشيخ محمد عبده (8149١م-5٠150١م)‏ والشيخ عبد العزيز جاويش (٦۱۹۲۹-۵۱۸۷۰م)ء‏ 
والتي كان أخطرها شأنًا اعتبار النظر العقلي وسيلة لتحصيل الإيمان» فكان جميع ما وضعه 
الفقهاء والخلفاء والأمراء من الأحكام قائمًا على ما أباحه لهم الشرع الشريف من الاجتهاد والقياس 
كما قدروه وعبروه بالأحكام العامة التي قررها الشرع (الطويل؛ 5791:1944). 

وتبدت هذه النزعة نحو تقدير كل من الفلسفلة والدين» في كتابه (قصة النزاع بين الدين 
والفلسفة)» فبعد أن روى تاريخ ما قام من صراع بين العلم والدين» وبين الفلسفة والدين» مؤكدًا أن 
لكل مجاله الذي لا يستتبع بالضرورة نفي الآخرء قال بالنسبة للعلاقة الأولى على سبيل المثال أن 
الأصل في العلم أنه يدرس الجزئيات المحسوسة بمناهج استقرائية تقوم على الملاحظة والتجربة؛ 
فكل ما يقوم وراء عالم الحس لا يدخل في نطاق العلم» ولا يُعالج بمناهجه» ومعنى هذا أن 
موضوعات الدين تقوم خارج مجال الدراسات العلمية» ولا يمكن أن تدرس لمناهجها التجريبيةء 
ولكن هذا لا يبرر انصراف العالم -كإنسان- عن العقيدة الدينية» ولا يبيح له أن يحمل عليها 
ويهاجم تعاليمهاء ليس من وظيفة العلم أن يسخر أبحاثه لمهاجمة الدين؛ ولا لتأييده! إن عليه أن 
يمضي في أبحاثه قدمًا بصرف النظر عن اتفاق نتائجها أو اختلافها مع عقائد الدين 
وتعاليمه(الطويل, ۲۸۰:۱۹۵۸). 

واذا كان النزاع بين العقل والإيمان» عبر تاريخه الطويل» بدأ مجرد خلاف في منهج 
البحث أو وجهة النظرء لكنه سرعان ما تحول إلى اضطهاد آثم ملطخ بالدم نابا ومخلبّاء فضلاً 
عما انتهي إليه أمر سماحة الأديان على يد بعض المتدينين» الذين علا قلوبهم صدأ الجهلء 
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وأفسد تفكيرهم ضيق الأفق» تعصبًا مقِيتَا وتزمتًا بغيضًا يبعد صاحبه عن نور الإيمان الصحيح» 
ويرده إلى أدنى مراتب البهيمية» ويهوى به إلى حضيض الوحشية الفاجرة..ومع ما تهيأت للهيئات 
الدينية المتزمتة من أسباب النجاح المؤقت في صراعها الدامي» قُدر لجهودها الإخفاق المرير آخر 
الأمر» ومضى موكب الأحرار في طريقه قدمّاء وقد استبد بهواه نداء العقل» وتخلف الجامدون 
رقا الك كر كيت كار وقد قل عه واف نز هم وا با اال هين 
النتيجة التي تتسق ونواميس الله عز وجل التي تنتصر لحرية العقل(الطویلء .)۲۸٤:۱۹۵۸‏ 

وفي كتابه (في تراثنا العربي الإسلامي) وجه سهام نقد حادة إلى الصوفية أيضًا في 
مغالاتهم في الدعوة إلى الزهد والتقشف والترغيب في حياة الحرمان من متع الدنيا ومباهجهاء حتى 
البرئ منهاء وتلك دعوة تجاوزت كل تصور تقتضيه تعاليم الإسلام أو تستوجبه مقتضيات العصرء 
فالإسلام تميز عن سائر الأديان بجمعه بين الدين والدنياء في قوله كك في سورة القصص: إوَابْتَغ 
فيمَا آتاك اللّهُ الدَارَ الْآخِرَة وَلَا تَنْسَ تَصِيبَكَ من الدُنيَا وَأَحْسِنْ كَمَا أخسن الله إِليْكَ ولا تبغ 
الْقَسَادَ في الأزض إن الله لا يُحِبُ الْمُفْسِدِينَ (7207))» وكذلك قوله كك في سورة الأعراف: (ِقُلْ 
مَنْ حَرَمَ زيتَةَ اللّه التي أَخْرَجَ لعبَادِه وَالطَيّبَاتِ مِنَ الرَزْق فل هي لِلَدِينَ آَمَنُوا في الْحَيّاة الدُنيا 
خَالِصَة يَوْمَ الْقِيَامَةِ كَدَِكَ نُقَصّل الْآيَاتِ لقم يَعْلَمُونَ (؟")). 

واستعان الطويل كذلك بقوله ل في سورة الجمعة: (فَإِدَا قْضِيّتِ الصّلَاةٌ فَانَْشِرُوا في 
الْأَرْضٍ وَابْتَغُوا مِنْ فَضْلٍ الله وَاذْكُرُوا الله كيرا َعلَكُمْ تُفْلِحُونَ »))٠١(‏ تأكيدًا على نزعة الإسلام 
في الحث على العمل والإنتاج. 


ثالثا- "جوانية" الدكتور عذمان أمين 

عملاق آخر من عمالقة الفلسفة في مصر والوطن العربى» حيث كان أستادًا بآداب 
القاهرة» حرص في كل ما يكتب» ويتحدث على أن يعلن انحيازه الكلي إلى عالم "الماوراء"؛ وإلى 
'الفكرة" » والى "المثال والنموذج"؛ وعلى النظر إلى ما تقع عليه أعيننا وتلمسه أيدينا وتسمعه آذاننا 
على أنه مؤشر لمعاني وأفكار وقيم واتجاهات كامنة بالداخل مما اصطلح هو على أن يختار لها 
لفظًا شائعًا يعبر عن عالم الداخل» والباطن هو "الجوانية"؛ نسبة على "جوه" بالعامية المصرية. 

كانت العُملة المصرية منذ عقود طويلة نسبيّاء تسك من معدن معين» لكنه مع الأسف 
الشديد كان يمكن 'تزييفه", وكان المواطن» كي يكشف عن أصالة العملة» 'يرنها" على سطح 
صلب من الرخام» مثلاًء فيعرف ما إذا كانت حقيقية أم مزيفة» فكان "القرش”, مثلاً الذي يثبت 
زيفه يسمى "براني"» في مقابل: "جواني". 

والفلسفة عند عثمان أمين شئ آخر غير "النسق" المحكم المغلق المحيط» وهو لم يكن 
يحب لنفسه أن يكون من القطعيين" الذين يريدون أن يفرضوا آراءهم على الناس فرضًا يحول 
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دون تقبل وجهات النظر الأخرى» ولم يكن يرضى أن يُعد في زمرة من عناهم "إنجلز" المؤفسس 
الماركسي المعروف» حين قال: "إننا معشر الألمان أهل تعمق خطير شنيع» تعمق جذري» أو 
جذرية متعمقة» أو ما شئت أن تضع من أسماء! إن الواحد منا إذا أراد أن يعلن على الناس ما 
يراه مذهبًا جديدّاء ألزم نفسه أولاً بأن يعكف على نظمه في نسق يحيط بكل شئ. وِلابْدَ له أن يثبت 
أن المبادئ الأولى في المنطق والقوانين الساسية للكون قد وجدت منذ الأزل ولا غرض لها إلا أن 
تسوق الناس آخر الأمر إلى هذه النظرية المتوجة المكتشفة حديئًا" (عثمان أمين؛ 9:1954). 

ومن هنا ذهب مفكرنا إلى أن الجوانية عقيدة مفتوحة تأبى الركون إلى 'مذهب" أو الوقوف 
عند 'واقع", وتتجه إلى المعنى"» و"القصد" من وراء اللفظ والوضع» وتنحو إلى "الفهم" 
و'التعاطف", لا الحفظ والتقرير» وتدعو إلى العمل البناء» مؤسسًا على النظر الواعى» وتلتفت إلى 
الإنسان في جوهره وروحه» لا في مظهره وأعراضه» وتدرسه في حياته الداخلية» لتنفذ إلى أهم ما 
فيه أصيلء أى مشاعره ومنازعه» وفي أفكاره وهواجسه» وفي أحلامه وأوهامه» وفي وقائعه 
وحالاته» وفي حقائقه وأباطيله» وفي أحكامه واستدلالاته» وفي رشاده وضلاله(عثمان أمين, 1954: 
). 

وقد نبت هذا التوجه عند أستاذنا من تأمل روح الدين والأخلاق عامة» ومن تأمل آيات 
القرآن الكريم» وأحاديث الرسول 8# خاصة. 

ثم يعاود أستاذنا النظر في ظروف نشأتهء ليجد أن تربيته في قرية مصريةء أوقعته تحت 
تأثير العْمُد الرئيسية لثقافة القرية في الريف» وخاصة سيطرة كل من الدين والأخلاق» ويبدو هذا 
قد تجذر منذ آلاف السنين مما جعل 'برستيد" يصف مصر بأنها تشكل 'فجر الضمير' الإنساني. 

وكان المصريون منذ آلاف السنين يؤمنون ببقاء النفس بعد مفارقتها للبدن» وتشير حياتهم 
إلى ثقة تامة في تحقق العدل الإلهي» والى تطلع دائم إلدما وراء المحسوس» وتمييز فطري بين 
الخير والشرء وتقدير أخلاقي للفضائل الاجتماعية العالية (كالنجدة والمروءة والوفاء). 

كذلك استند الدكتور عثمان إلى دراسات أجنبية في الحضارة المصرية القديمة» وكيف 
أكدت دراساتهم أن المصريين كانوا يحكمون على الأمور أحكامًا أخلاقية نفاذة» ويجعلون للغيب 
وللمثل الأعلى مكانا ملحوظًا في أفكارهم وتصرفاتهم» ويهدون إلى العالم القديم أقدم تعبير لغوي 
عن معاني "الصدق" و"الحق" و"الاستقامة" و"العدالة". مما يُشْكّل أسمًا مهمة للنزعة الجوانية. 

وقد لاحظ الدكتور عثمان أمين أن لدى المواطنين» من أهل بلده» قدرة عجيبة على ما 
يسمى في اصطلاح المعاصرين باسم "الازدواج النفسي' وهو إمكان الشخص الواحد أن يجمع 
في حياته بين أمور الدنيا وأمور الدين» وأن يلتمس أسبابهما معًا في غير إفراط أو تفريط» ولكن 
هذا الازدواج بدا له عند التأمل أمرًا طبيعيًا لا عسر فيه ولا تعقيد» خلاقًا لما توهم بعض الناظرين 
من الغربيين» ذلك أن الكثرة الغالبة من المصريين مسلمون» والإسلام -كما هو معلوم- دين 
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'جامع غير مانع إن جاز لنا هذا التعبير» فهو يؤلف بين مصالح النفوس» ومصالح الأبدانء 
ويوائم بين متع الروح ومتع الحواس (عثمان أمين, 1954:؟1). 

ومفكرنا يؤكد منذ البداية أن كتابه هذا إنما كتب للقراء "الجوانيين"؛ وهذا يعنى استبعاد 
هؤلاء القراء الذين يقفون عند حرفية الألفاظ وظاهر العبارات» دون أن يحاول أن ينفذ إلى ما بين 
السطورء كما أن هذا القارئ "البراني" لا يستطيع أن يصحب الدكتور في هذه الرحلة الفلسفية 
الطويلة» لأن اللغة المقروءة أو المسموعة ليس في طاقتها أن تنقل كل ما يعتلج في نفس الكاتب 
أو المتكلم» ما لم يصحبها من جهة القارئ أو السامع ضرب من "التهيوء النفسى" أو التأهب 
الوجدانى» وهذا التهيؤ الخاص يتطلب من صاحبه جهدًا روحيًا خاصًا: يتطلب أن ينظر إلى 
الأمور 'بعيون الروح" التي تحدث عنها أفلاطون» ويتطلب ذلك "الانتباه الذهنى" الذي جعله 
ديكارت شرطًا لتنظيم الأفكار ولقيادة العقل الباحث عن الحقيقةء أو ذلك الوعي "الترنسندنتالي" 
الذي رآه كانط مصاحبًا لجميع عمليات التفكير (الجوانية .)٠٤١‏ 

ولهذا فإن الدكتور عثمان» كما سوف نرى في بعض مولفاته» لا يقتصر على الأقوال 
التي صرح بها أصحابهاء بل كان يحاول أن يستشف 'المعنى" المستتر الذي نستطيع "نحن" أن 
ندركه فيها: إن أكثر المفكرين والفلاسفة يبدأون من التأمل» وينتقلون إلى الفعل» والفعل عند أولئك 
وهؤلاء هو الكتابة والتعبير. من أجل ذلك كثيرًا ما نراهم ساكتين عن متضمنات أقوالهم وأفكارهم» 
ولكن هذه "المتضمنات" من الأفكار التي ربما ظلت مطوية عن الناس» بل عن المفكرين أنفسهم» 
إما لأنها بلغت عندهم مبلغ البديهيات» أو لأنها لم تكن قد بلغت بعد مرتبة الوعي التام -هي 
الأمر الذي له أكبر القيمة عند أستاذنا. 

ويستعير الدكتور عثمان ما أسماه "هيجل" ب 'نظام الإمكانيات"؛ 'نظام المتحققات٠‏ 
لاعتماده في النظر "الجواني"؛ فالأول هو المسير الحقيقي للفرد والجماعة» وهو أعمق أثرا من 
نظام المتحققات» فقد ينتمى الفرد إلى طبقة أو طائفة أو فئة من المجتمع» يعرف واقعها وعقليتهاء 
دون أن يكون منسجمًا معها انسجامًا جوانيّاء أو وفقًا لنظام إمكانياته الفردى» وكذلك تظهر أهمية 
نظام الإمكانيات في أوقات الشدائد والأزمات» إذ يتبلور ذلك النظام الخفي المكنون» ويظهر على 
الناس في صورة لم يكونوا يتوقعونهاء ولم تخطر لهم على بال» وهذا ما اتضح لنا بجلاءء يوم 
السادس من أكتوبر عام ۱۹۷۳ء و75 يناير عام ٠۲١٠١‏ فقد كانت كل المؤشرات "البرانية" تقول 
بما هو أدخل في باب التشاؤم واليأس» ثم إذاء بالصحوة الكاسحة» وإذا بإمكانات الأمة تتيح فعل 
المعجزات.. 

ولعل في هذا دليلاً على أن معرفتنا إذا اقتصرت على نظام المتحققات وحده» تظل معرفة 
ناقصة غير كافية» ذلك أن "الواقع" ليس كل شئء كما قال 'فشته". أما الواجب أو ما ينبغي أن 
يكون فهو كل شئء و الواقعيون" و 'الوضعيون" أو 'الماديون" الذين يقصرون نظرهم على الحاضر 


۷1 


والراهن والمباشرء ولا يحسبون حسابًا إلا لما هو ماثل ظاهرء وما هو 'معطى",. وما هو 'حاصل'. 
هم في حقيقة الأمر إما قصار النظر أو سذج الإحساسء لذلك تعجز بصائرهم عن رؤية ما 
يجاوز الإحصائيات والمشاهدات» وما يقع وراء الكم والمقدارء فيتهربون من بذل الجهد الذي 
يتطلبه الحدس» تبريرًا لبرانيتهم البدائية أو قطعيتهم "العلمية"! 
وهنا يهتم عثمان أمين بأن يؤكد أن الفلسفة عمومًا والجوانية خصوصًا لا تعارض العلم 
ولا تناقضه» لأن لكل منهما مجاله ومهمته؛ ولكن الفلسفة تكمل العلم وتمد رحابه» لأن مهمة العلم 
دراسة الموضوعات في مطاهرها الحسيةء وعلاقاتها الخارجية» وهذه الدراسة أمر سائغ لا غبار 
عليه» في حين أن الفلسفة لا تستطيع» وهي بصدد العلوم الإنسانية أن تقنع بنتائج الدراسات 
العلمية البحتة» وتلتمس دائمًا لتفسير الكائن الإنسانى في الفكر أو في السلوك "ما وراء" الظواهرء 
أى ما هو جوهري وأصيل (عثمان أمين, 14:1954). 
وتفسيرًا لسوء فهم نجده في فهم المشكلات الإنسانية العديدة» أرجع الدكتور عثمان أمين 
هذا إلى أن عددًا من الناظرين في العلم يحلو لهم أن يقحموه في تلك المشكلات إقحامًا: أقحموه 
في مشكلة الحرية مثلآء وتحدثوا عن 'حتمية علمية"؛ وهم يظنون أنهم يعارضون بها 'الحرية 
الميتافيزيقية"'» أو 'الحرية الأخلاقية", مع أن أهل العلم أنفسهم» أى العاكفين على مناهجه 
وموضوعاته» يقررون بأنه لا توجد في قوانين العلم 'حتمية" بمعناها التقليدى الموروث» أى بمعنى 
الضرورة القاهرة الصارمة التي لا يداخلها جواز أو حدوث أو إمكان. إن من الخير إذن أن نلتزم 
في كل ضرب من ضروب النشاط الإنساني مجال اختصاصه لا نتعداه» وأن نسلم بأن كل "رؤية" 
إنسانية هي في صميمها اجتهادية» وأن الحقيقة إذا كانت في جوهرها واحدة مطلقة» فإننا بمحض 
رؤيتنا لها قد 'أنسناها", إن جاز هذا التعبير فبدت لنا على وجوه عديدة كثيرة» وهي إذا بدا منها 
وجه للعالم» فليس من الضروري أن يبدو منها ذلك الوجه نفسه للفيلسوف أو الفنان أو الشاعر أو 
السياسى أو رجل الدين(عثمان أمين؛ 55:1954). 
ويورد أستاذنا بعض لمحات من حياته التعليمية في سنواته الأولى» نرى من خلال نقده 
لهاء بذور نزعته المثالية في التربية (4:19554؟): 
- فهو عاب على فقيه الكتاب في القرية »حيث كان يرغم الصغار على الحفظ عن ظهر 
قلب دون فهم» وكان قلما يصغى إليهم حين يقرأون القرآن. 
- وفي المدرسة الابتدائية أو الأولية عاب التقصير الشديد للمعلم في أداء واجبهء إلى درجة 
أن ينشغل بتناول فطوره أمام أعين التلاميذء تاركا للكبار منهم تعليم الصغار. 
- وتبدى احتجاجه على طريقة الأزهريين في حفظ المتون و'الشروح" عن ظهر قلب ومن 
غير فهم» وقد عبر عن ذلك الاحتجاج مرة في شئ من السخرية: أنه كان يجلس يومًا في 
صحن المسجد الحسيني» وكان الشيخ راتب أحد طلاب مدرسة القضاء الشرعي جالسًا 


VY 


إلى جانبه يستذكر دروسه» فاسترعى سمع أستاذنا أنه وقف عند عبارة "إذا طلق الرجل 

امرأته ٠"...‏ وظل يكرر شرط الجملة عدة مرات دون أن يذكر جواب الشرطء فضاق بذلك 

ذرعًاء وقال له ما معناه: "إذا طلق الرجل امرأته فهي طالق"! 

- وعندما كان في المدرسة السعيدية» اقترح مدرس اللغة الإنجليزية أن يكتبوا في الإنشاء 

عن "عظيم من عظماء العالم' فكان اختيار أستاذنا دالاً على بذوره المثالية كذلك» حيث 

اختار الزعيم الهندى الشهير"غاندي". فذكر أن هذا الرجل سيخلده التاريخ» لأنه استطاع 

بقوة الروح وحدهاء تلك التي تجلت في اتخاذه قرارا بالصوم عن الطعام» أن يهز 

الامبراطورية البريطانية التي كانت الشمس لا تغرب عنهاء مما أثار نقمة المعلم حيث 

كان إنجليزي الجنسية. 

- وهذا جعله يسجل في مفكرة له تعليفًا مهما قال فيه(عثمان أمين, 59:1954) "إن أعظم ما 

يميز 'المدنية" عندى خلق التسامح والبعد عن التحيز وتجنب الميل مع الهوى. وما دامت 

المدنية الحاضرة لا تزال مشوبة بنزعات العصبية ونزوات الكراهية» وعلى الخصوص في 

الأمور السياسيةء فهي بعيدة في جوهرها عن المدنية الحقيقية". 

وبشئ من التفصيل روى الدكتور عثمان عن فترة حيرة انتابته» بحنًا عن مفكر أو مفكرين 
يقتنع بما قالوه» ويغذوا تلك البذور الأولى التي كان يشعر أنها تنبت في أعماق وعيه؛ فأخذ يقرأ 
الكثير لكبار المفكرين في العالم» وعنهم» ظل السؤال المؤرق له: ألا توجد فلسفة حياة تجاوز 
الحدود الضيقةء حدود المذاهب المغلقة التي تدرس في الكتب والجامعات» فيمتد أثرها إلى الشعب 
وإلى الجماهير؟ وبعبارة أخرى: ألا توجد فلسفة تضع لنا مبادئ عاملة لتربية جديدة» فتوقظ الشعور 
الوطنى في أبناء الأمة» وتجعلهم يأبون حياة الضيم والمذلة» ويحققون حياة الحرية والكرامة؟ 
(عثمان أمين, 27:1554)؟1 

وعندما تصادف وتلاقى مع الأستاذ يوسف كرم» وأسرٌ إليه بأشواقه الفكرية» دله كرم على 
فلسفة أرسطوء ومع معرفة الدكتور عثمان بهاء لكنه عندما عاود النظر فيها لم تقنعه فكرة الوسط 
في الأخلاقء حيث يظل الإنسان حائرًا باحنًا عمن يهديه إلى ما يمكن أن يشكل وسطًا! 

ثم عرض للدكتور عثمان عام ٧۷‏ أن يلتقى مع عدد من زملائه بمدير الجامعة في 
ذلك الوقت: 'أحمد لطفي السيدء فأخذ يحدثهم عن عظمة فكر كل من 'فولتير"» و روسو 
و'ديديرو", وكانت تلك الأسماء تتردد على ألسنة الناس» وأقلام الكتاب» دون أن يكون على 
دراية كافية بمضامين كتاباتهم وأفكاره» فلما سارع بالتعمق عن طريق القراءة في آثار هؤلاء 
الفكرية انتهي به المطاف إلى أن لهم أثْرًا غير مباشر في تهيئة الأذهان لقيام الثورة الفرنسية. 

وفي محاضرة للدكتور عثمان في الموسم الثقافي الثانى للمحاضرات العامة بالأزهر» في 
العاشر من نوفمبر سنة ۹١۹٠ء‏ كان عنوانها: (فلسفة اللغة العربية)ء تتجلى كذلك النزعة 


تفن 


المثالية» فهو في سبيل بيان خصائص اللغة العربية» صذر صفة المثالية في جملة خصائصهاء 
ففلسفة اللغة العربية تفترض لأول وهلة 'مثالية" عميقة صريحة؛» تحسب حساب 'الفكرة" و 'الخاطر' 
و"المثال"» وتضعها في مكان الصدارة والاعتبار. 

ولإيضاح هذه المثالية» ذكر أستاذنا أن لغتنا في طبيعة بنيتها وتركيبها لا تحتاج الجمل 
الخبرية فيها إلى أن تثبت ما يسمى في اللغات الغربية 'فعل الكينونة" (مثل 06 60) في 
الإنجليزية» فنحن نقول على سبيل الإخبار 'فلان شجاع "» دون حاجة إلى أن نقول 'فلان هو 
شجاع'٠‏ أو 'فلان موجود شجاعًا". ونقول:'كل إنسان فان"؛ دون الحاجة إلى أن نقول 'كل إنسان 
يكون فانيًا'» أو 'كل إنسان يوجد فانيًا' أو "كل إنسان كائن فانيًا'» كما يقولون في الإنجليزية 
مثلاً: .all men are mortal‏ 

ومعنى هذا أن الإسناد في اللغة العربية يكفي فيه إنشاء علاقة ذهنية بين "الموضوع" 
و'المحمول"٠‏ أو المسند والمسند إليه» ودون حاجة إلى التصريح بهذه العلاقة نطقا أو كتابة» في 
حين أن هذا الإسناد الذهنى لا يكفي في اللغات الأجنبية» إلا بوجود لفظ صريح يشير إلى هذه 
العلاقة في كل مرة» وهو ما يسمونه في اللغات الغربية 'رابطة" -013ام0»© - تربط بين "موضوع" 
و'محمول" إثبانًا ونفيًا. 

فالعربية إذن تفترض ابتداء أن مجرد إخطار المعنى في الذهنء أو مجرد ثبوت 'الإنية"؛ 
أو وجود الذات العارفة التي تقرر المعنى»ء كاف وحده لإثبات هذا المعنى. وبعبارة أخرىء اللغة 
العربية تفترض دائمًا أن شهادة الفكر أصدق من شهادة الحس» وبتعبير فلسفي حديثء العربية 
تقرر دائمًا بطبيعة صوغ قضاياها أن:'الماهية متقدمة على الوجود'» وهو الأمر الذي جاهدت 
الفلسفة الوجودية على نقضه بادعائها أن "الوجود" سابق على "الماهية". وهذا الأمر هو ما ركز 
عليه الفيلسوف الفرنسى الشهير 'ديكارت" عندما قال: أنا أفكرء إذن أنا موجودء جاعلا الفكر 
طريقًا لإثبات الوجود» وكذلك 'كانط' فيما سماه "الثورة الكوبرنيقية"» والتي بينا أنها تعنى أن الفكر 
هو المقياس الذي تقاس به الأشياء. 

ومن اللمحات الذكية للدكتور عثمان حول اللغة العربية أن "الذات العارفة", أو "الذات 
المفكرة" ماثئلة في كل قضية صيغت صياغة عربية» ومثولها مثول روحي داخلي» يسري في 
الضمائر والأفعال» دون حاجة إلى الإشارة إليه بالألفاظ والرموز والعلامات» ففي حين أن اللغات 
الغربية» مثلآء تضطر غالبًا إلى إثبات هذه 'الإنية" عن طريق ضمير المتكلم أو المخاطب أو 
النائب» مصرحا به في كل مرة» بحيث لا تفهم نسبة الفعل إلى الفاعل بدون هذا التصريحء ولذلك 
يقولون 'أنا أفكر". و"أنت تشك" و"هم يجادلون". نجد أننا نستطيع أن نكتفي في اللغة العربية 
بقولك "أفكر'» و'تشك'» و 'يجادلون", دون حاجة في كل مرة إلى إثبات ضمير المتكلم أو 
المخاطب» وكذلك الإضافة في العربية تتم بإنشاء علاقة ذهنية -وبالتالى مثالية- لا تحتاج إلى 


ا" 


لفظ يشير إليهاء ومثاله قولنا 'كلية التربية"» فهو كاف لإيقاع الإضافة بين "التربية" و الكلية' 
خلاقًا للغات الغربية» كما في الإنجليزية» لابْدَ أن تقول: „faculty of education‏ 

واللغة العربية إذا كانت تعني بالألفاظ فذلك من أجل المعانى» أي لكى يقع القول من 
نفس السامع موقعًا يهيئ له الحالة النفسية التي تحفزه إلى العمل»ء ومن ذا الذي يستطيع أن ينكر 
ما لإعجاز بلفظه ومعانيه من قوة استنهاض العزائم» والسعى إلى بلوغ المطالب؟ وهنا ينقل 
الدكتور عثمان أمين مما جاء في كتاب "ابن جنى" (الخصائص) قوله - في باب الرد على من 
ادعى على العرب عنايتها بالألفاظ واغفالها المعانى- 'فإذا رأيت العرب قد أصلحوا ألفاظها 
وحسنوهاء وحموا حواشيها وهذبوهاء وصقلوا غروبها وأرهفوهاء فلا ترين أن العناية إذ ذاك إنما هي 
بالألفاظء بل هي عندنا خدمة منهم للمعانى وتنويه وتشريف". ثم قال ابن جنى أيضًا: 'فكأن 
العرب إنما تحلى ألفاظها وتدبجها وتشيها وتزخرفهاء عناية بالمعانى التي وراءهاء وتوصلا بها إلى 
إدراك معانيها". 

كذلك تتميز العربية بإعرابهاء والإعراب هو الإبانة عن صلات الكلمات بعضها ببعضء 
وعن نظم تكوين الجمل بالحالات المختلفة للكلمة» وهو مصدر من قولك: 'أعربت عن الشئ”, إذا 
أوضحت عنه؛ وفلان معرب عما في نفسه؛ أى مبين له وذلك أن العربية لغة وضوح وجلاءء 
والإعراب إحدى وسائلها لتحقيق هذه الغاية» وفي اللغات الخالية من الإعراب» يعتمد أهل اللغة 
على القرائن» وعلى إضافة كلمات إلى الجملة لفهم المقصود من المعانى» ولكن الاتكال على 
القرآن بما لا يطردء فأوجبت لغة العرب التفريق بين الفاعل والمفعول بالإعراب والا وقع الإبهام؛ 
وبهذا الصدد يحكى أن رجلاً دخل على أمير المؤمنين كرم الله وجهه فقال له من غير إعراب: 
'"قتل الناس عثمان"؛: فقال له أمير المؤمنين: "بيّن الفاعل من المفعول رض الله فاك"! 

وكذلك لا تستطاع التفرقة بين النفي والتعجب والاستفهام إلا بالإعراب» لأن الصيغة فيها 
واحدة. 

وحكاية أبى الأسود الدؤلى مع ابنته معروفةء إذ كانت تشاهد السماء وتعجب لمنظرها 
فقالت: "ما أحسن المساء' فقال أبوها: 'نجومها'» فقالت: 'ما عن هذا أسألء وإنما أنا أعجب"! 
فقال لها: إذن فقولي: ما أحسنّ السماءً»ء وافتحى فاك وهكذا وضع باب التعجب والاستفهام في 
النحو العربي. 

ويقول العالم اللغوي الكبير "ابن جتى" في هذا الصدد: "ألا ترى أنك إذا سمعت: أكرم 
سعيد أباهءوشكر سعيدًا أبوه» علمت برفع أحدهما ونصب الآخر الفاعل من المفعول؟ ولو كان 
الكلام نوعًا واحدًا لاستبهم أحدهما من صاحبه". 

وواقع الأمر أن الإعراب هو أرقى ما وصلت إليه اللغات» وهذه المرتبة قد بلغتها العربية 
الفصحى» ولا يشاركها فيها من اللغات القديمة إلا اليونانية واللاتينية» ولا يشاركها فيها من اللغات 
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الحية إلا اللغة الألمانية» أما اللغات الآرية الحديثة - وتشمل معظم لغات أوربا الحديثة- فقد خلت 
من حالات الإعراب» ولا مميز فيها بين الرفع والنصب والجرء وانما يقوم مقامها إلحاق أدوات 
خاصة بذلك» معظمها من حروف الجرء أو بتقديم الألفاظ وتأخيرهاء فالإنجليز يقولون: 756 
the cat‏ edااki‏ 008: أى أن الكلب قتل القطة» وإذا أرادوا العكس عكسوا الترتيب فقالوا: ©76 
the 8‏ edاانk‏ catء‏ أى أن القط قد قتل الكلب... وهكذا في الإضافة وغيرهاء في حين أن 
تقديم اللفاظ وتأخيرها قلما يؤثران في المقصود من العبارة إذا حذفت حركات الإعراب» ففي العربية 
نقول: قتل القطٌ الكلب» وقتل القطّ الكلب» والقطً قتل الكلب» وجميعها تفيد أن القط هو القاتل؛ وأن 
الكلب هو المقتول» وإذا أردنا العكس لم نحتج إلا تغيير حركات الإعراب. 

وحين يعرض الدكتور عثمان أمين لمفكر أو فيلسوفء نستطيع أولاً أنه -غالبًا- لا يختار 
إلا هؤلاء الذين يحملون راية المثالية» وثانيّاء فإنه عندما يشرح آراءهم وأفكارهم» يختار القضايا 
والزوايا التي تتجلى فيها المثالية أكثرء بل إنه في تفسيراته وشروحه؛ وكأنه يسرب من خلاله ما 
ينضوى تحت عباءته هوء وان يشفع له في هذا أنه لا يُقَوَله ما لم يقله. ومن هنا فنحن إذ نعرض 
لبعض ما كتبه عن فلاسفة واتجاهات فلسفية» فإنما في واقع الأمرء كأنما نوقف القارئ على 
نماذج تطبيقية» حيث يتمثل التطبيق هناء في اتجاه الفهم ونوع التفسير» ووسيلة الشرح والتعليق» 
لما يشاركون في التوجه. 

ففي رسالته للدكتوراه من باريس على سبيل المثال» عن الشيخ محمد عبده» نجده يبرز 
موقف الإمام من قضية الأخلاق الرئيسيةء فنجد أن التمييز بين الخير والشر» هو شأن من شئون 
العقل» دون معونة من العقيدة. وإذ قرر محمد عده هذا المبدأء بادر باستخلاص النتائج الطبيعية 
منه حين قال: 'فإذا وصل مستدل ببرهانه إلى إثبات الواجب وصفاته غير السمعيةء ولم تبلغه 
بذلك رسالة» كما حصل لبعض أقوام من البشرء ثم انتقل من النظر في ذلك وفي أطوار نفسه إلى 
أن مبدأ العقل في الإنسان يبقى بعد موته» كما وقع لقوم آخرين» ثم انتقل من هذا -مخطنًا أو 
مصيبًا- إلى أن بقاء النفس البشرية بعد الموت يستدعى سعادة لها فيه أو شقاء'(عثمان أمين, 
»)01١5١60‏ وبالإجمال إذا وصل مفكرء اعتمادًا على العقل وحده» إلى اكتشاف أو وضع أخلاق 
طبيعية» فليس ثمة ما يحول بينه وبين أن يضع قواعد لن تقل في صحتها عن قواعد الشرع. 

ثم يبرز مفكرنا البعد الديني عند محمد عبده» على أساس أن الإنسانية لا تدع العقل وحده 
هاديًا لهاء فهنالك ملكات وعوامل أخرى لها على أحكام الناس وسلوكهم سلطان يجاوز سلطان 
العقل في أكثر الأحيان» ومن هنا كان إمكان الخطأ والشرء وكذلك لا يكفي العقل وحده رائدًا 
للسعادة إلا للقليلين ممن يختصهم الله بنور البصيرة. وللوصول إلى هذه السعادة» كان أغلب 
الناس محتاجين إلى هداية أوثق من هداية العقل» وهي الهداية النبوية» واذن فالكافة من الناس 
يلزمهم اتباع الأخلاق الدينية التي أثبت ضرورتها تاريخ الجماعة الإنسانية. 
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ورأى عثمان أمين أن محمد عبده إذا كان حريصًا في نظريته عن الخير على بيان ما 
لعقل من دور مهمء فذلك لأنه يرى موققًا كهذا له في مجال الأخلاق والاجتماع نتائج عملية بعيدة 
المدى. وأكبر الظن أن محمد عبده بهذا أراد أن يساهم في إعادة وتوطيد أركان مبدأ الاجتهاد في 
الرأى والحرية في البحث في ربوع العالم الإسلامى» وبهذا المبدأ يتيسر للفقهاء مثلاً أن يتناولوا 
الشريعة الدينية في شئ كثير من الاستقلال الفكرى الشخصى يؤهلهم حين الفصل فيما هو مباح 
وما هو محظورء وفيما هو مأمور به وما هو منهي عنه» لأن يكونوا قادرين على أن يحكموا على 
الأمور بما يطابق العقل» لا بالتزام النص وحده والوقوف عند حرفيته. 

ويؤكد عثمان أمين على بعد الإصلاح الأخلاقى عند محمد عبده» فمحمد عبده هو الذي 
أصبح في أخريات حياته مفتيًا للديار المصريةء فدعا إلى التسامح الدينى» وإلى الاجتهاد في 
الرأىءوإلى التفكير المستقل عن كل سلطة إلا سلطة العقل» وهو الذي صرح غير مرة أن المباحث 
التقليدية التي يقضى فيها شيوخ الأزهر أعمارهم لا تعدل جهد ساعة واحدة إذا لم تنفع الناس في 
أعمالهم وفي تدبير حياتهم (رائد الفكر المصرى: ١١٠)ء‏ ولعل تركيز أستاذنا على مثل هذه القضية يؤكد 
على أن المثالية لا تعنى دائمًا وفي كل الأحوال الانعزال عن الدنياء ومقاطعة عالم العمل..المهم 
هو ما يكون من موجهات للعملء وما يُبتغى به من مقاصد. 

ومن هنا فقد لفت عثمان أمين إلى أن محمد عبده كان أخلاقيًا بطبعه وفطرته؛ ميالاً إلى 
العمل ميله إلى النظرء يريد دائمًا أن يتصل بالناس» وأن يخاطب الضمائرء وأن يؤثر في النفوس 
ثرا مباشراء ولعل شيخنا كان يرى رأى أفلاطون في أن الاتصال المباشر هو الذي يعين على 
إشعال الجذوة الروحية بين الآخرين. 

كما لاحظنا أستاذنا أن النظرات الأخلاقية سادت جميع ما تناوله الإمام من مشكلات 
دينية أو فلسفية» مثال ذلك تفسيره للقرآن» ونظريته في النبوة» ونظريته في الحرية. ولا بدع › 
فمحمد عبده ككل مفكر شاعر برسالته في المجتمع» يعلم أهمية الدور الأخلاقى والاجتماعى الذي 
يؤديه الفكرء وشبه الدكتور عثمان» مفكرنا في رسالته بما كان من رسالة للأخلاقيين القدماء في 
عهد الامبراطورية الرومانية» فكما استطاع فلاسفة روما القدماء -والرواقيون على وجه 
الخصوص- أن يؤثروا تأثيرًا مباشرًا في عقليات الناس» بتعليم أنيس أليف» لم يكن يخلو من 
قداسة دينية» كذلك استطاع الإمام في مصرء أواخر القرن التاسع عشرء أن يبث تعاليمه 
الأخلاقية» وأن ينشر نفوذه الروحي عن طريق القدوة الحسنة والمثل الفعال (رائد الفكر المصرى: 
07. 

أما حركة الإصلاح الديني التي أصبح محمد عبده عنوانًا عليها في العالم الإسلامى» فلم 
تكن في ذهن المصلح إلا 'وسيلة" لتحقيق 'غاية"» وهي الإصلاح الأخلاقي بمعناه الدقيق» 
والأستاذ الإمام نفسه قال هذا بصراحة 'مقصد الجميع- أي المصلحين المسلمين- ينحصر في 
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استعمال ثقة المسلم بدينه في تقويم شؤونه» ويمكن أن يقال إن الغرض الذي يرمى جميعهم إنما 
هو تصحيح الاعتقاد وإزالة ما طرأ عليه من الخطأ في فهم نصوص الدين» حتى إذا سلمت العقائد 
من البدع تبعها سلامة الأعمال من الخلل والاضطراب» واستقامت الأحوال واستضاءت بصائرهم 
بالعلوم الحقيقية دينية ودنيوية» وتهذبت أخلاقهم بالملكات السليمة» وسرى الصلاح منهم إلى 
الأمة" (رائد الفكر المصرى: 149). 

وفي مجموعة من البحوث والدراسات التي جُمعت في كتاب تم إهدائه إلى الدكتور إبراهيم 
مدكورء اختار الدكتور عثمان أمينء اتساقًا مع توجهه العام الكتابة عن أفلاطونء مع اعترافه في 
مقدمة الدراسة بأنه أصبح من الصعب أن يزيد باحث على آلاف الكتب والدراسات التي كتبت عن 
الفيلسوف» لكنها فرصة اقتنصها أستاذنا ليستزيد من الأضواء على جهود كبرى أثرت الفلسفة 
المثاليةء وخاصة عندما يكون الموضوع عن أحد أشهر مؤسسى الاتجاه. 

وقد فر عبارة 'المثل الأفلاطونية", بأن نظرية المثل هي محور الفلسفة الأفلاطونية» وقد 
سميت فلسفته بالمثالية لأن أفلاطون كان يرى أن المثال (أو الفكرة ) هو النموذج الأصلي لكل 
شئ» ولكل وضع» ولكل تصور (دراسات فلسفية, .)۱۹۷٤:۱۷‏ 

وجعل أفلاطون الثبات أو الدوام خاصية تتميز بها المثل عن سائر الأشياء الحسية؛ وبها 
تكون المثل موضوعًا للعلم» وأخذ يدلل على أن الأشياء إذا اعتبرت في ذاتها تقبل نوعا من الدوامء 
واذا صح أن الأشياء الجميلة تتبدل دائما فماهية الجمال» أى الجميل في ذاته» لا يطرأ عليها أى 
تغيير»وكيف يمكن للشئ الموجود على الحقيقة أن يناله التغيير؟ ثم إن بقاء الأشياء واستقرارها 
أمر لازم لمعرفتنا بهاء ولولم يكن الأمر كذلك لما استطعنا تحصيل المعرفة» ولو كانت الأشياء 
جميعا متحولة تحولاً لا يبقى معه شئ على حاله لما كانت هناك معرفة على الإطلاق (دراسات 
فلسفية, 191/4:١؟),‏ 

وإلى صفة الثبات التي اتصفت بها الماهية» تضاف صفة أخرى هي الوحدة» أى أن 
الماهية واحدةء»وهي في ذلك مخالفة لتعدد الأشياء. 

وتتميز الماهية أيضًا عن الأشياء المحسوسة من حيث إنها تمثل الكيف الخالص في تمام 
كماله (ص:؟2؟). 

ولم يقنع أفلاطون بأن وضع المثال فوق الأشياء المحسوسة من حيث هو عالم متفرد» بل 
أراد أن يبين أيضًا أن المثال هو علة وجود الأشياء» ومن هذه الجهة خصوصاء كان المثال 
خصوصًا موضوعا للعلم» لأن العلم هو البحث عن العلل. 

ولكن» إذا كانت المثل بكمالها علة الأشياءء أفلا يمكن أن نتصور أن هناك في قمة العالم 
المعقول مثالاً أعلى هو الكمال المطلق» وهو علة المثل ذاتها؟ لقد رأى ذلك أفلاطون حين صرح 
في 'فيدون" بأن علة الأشياء في الحقيقة هي الكمال الذي هي موجودة من أجله. 
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ووثبة العقل نحو الخير الأسمى تحتاج إلى جميع قوانا وتضرم فينا حماسة إلهية يطلق 
أفلاطون عليها اسم 'الحب'٠‏ والحب هو رغبتنا في اقتناء الأشياء الجميلة» وهو الرغبة في التملك 
الدائم للجميل» وإن شئنا فلنقل هو الرغبة في الخلود (دراسات فلسفية:7؟). 

والفضائل كما يتصورها عامة الناس عبارة عن أن يضحى المرء ببعض اللذات أو أن 
يتقبل بعض الآلام» في مقابل لذات أكبر أو آلام أقل: فالشجاعة مثلآً تكون عن خوف من الوقوع 
في يد العدوء والظن بأن التعرض للهلاك أقل وطأة من ذلك المصيرء غير أن في مثل هذه 
الفضيلة تناقضًا داخليّاء فليست الفضيلة "عملة"' ولا نقودًا تتبادل لجلب لذات أو دفع آلام» ولو أننا 
نظرنا إليها هذه النظرة لكانت تجارتنا خاسرة» لأننا لا نكون قد اشترينا الحرية بإزاء بعض 
المخاوف» أو بعض الرغبات إلا وقد استعبدنا أنفسنا لرغبات أو مخاوف أخرى. 

أما الفضيلة الحقة» فتخالف فضيلة العوام» وذلك ما يعنيه في الأمثال المأثورة 'يحمل 
عصا السحر كثيرون» لكن العالمين بالسحر قليلون"؛ وما نعبر عنه في أمثالنا الشعبية المصرية: 
"مش كل اللى رص الصوانى يقول أنا حلوانى» ولا كل من ركب الخيل يقول أنا خيال"!! 


رابها- الدكتور سيد عثمان: محررا 

من بين النماذح الأربعة التي اخترناها تمثيلاً للاتجاه المثالى في الفكر العربى» من أقرب 
نقطة إلى العمل التربوى» يجئ الدكتور سيد عثمان صاحب وضع فريد.. 

فأستاذ الجيل أحمد لطفي السيدء أستاذ أساتذتى» وكان فارسًا مهما في رسالتي للدكتوراه 
تعبيرًا عن الاتجاه الليبرالى.. 

وكل من الدكتور عثمان أمين» والدكتور توفيق الطويلء كانا أستاذين لي في آداب القاهرة 
في النصف الثانى من خمسينيات القرن الماضى.. 

لكن يجئ سيد عثمان ليكون الوحيد الذي عايشته معايشة 'متعمقة"» أو إن شئنا استثمار 
مصطلح الدكتور عثمان أمين: معايشة "جوانية".. 

هو رجل يعيش ما يكتبه.. ويكتب ما يعيشه.. 

إن كنا قد اخترناه ممثلاً عن التيار المثالى» فنكاد أن نقول» أنه لم يكن فقط يكتب ويفكر 
ويحاضر عن جملة أساسيات هذا الاتجاه» وإنما يعيش هذه الأساسيات إلى الدرجة التي جعلت 
البعض ينظر إليه باعتباره 'متطرقا" في مثاليته» إذا جاز أن يكون هنا تطرف» ويضربون مثلاً 
لتوضيح ذلك» بأن مواقف الحياة أحيانًا ما تتطلب اتجاهًا بعض الشئ إلى يمين أو إلى يسارء أو 
التراجع خطوة -مؤقتًا- إلى الوراء» أو تخفيض الرأس قليلاً لتفادي الرياح العاصفةء لكنه دائمًا 
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كان يأبى ذلك..هو يسير مسيرة حياته مثلما ينطلق السهم.. في خط مستقيم» في كل المواضع» 
وفي كل الأوقات. 

وهو إذ يكون» من الناحية الرسمية أستاذًا في علم النفس التربوى» لكن قارئ كتاباتهء 
سرعان ما يشعر بالنظر الموسوعىء الذي لا يرى انفصالاً بين التخصصات التربوية المختلفة؛ 
فضلاً عن آفاق أخرى معرفية قريبة» مما يعطى تحليلاته مذاقًا يتسم بالإحاطة والشمول» ويُكسب 
نظراته عمفًا وسعة أفق. 

ويحار الإنسان حقًا في وصف كتابات سيد عثمان؛ ذلك لأنها تجمع بين عدة صفات» 
تتضافر خيوطها معًا لتنسج توبًا بهي المنظر 'قوى التيلة". إن كتاباته تستطيع أن تميزها بين 
مئات من الكتابات» فهي كتابات علمية منهجية مبتكرة» وأسلوبه يتسم بالشفافية الشعرية» والنغم 
الموسيقى» وشخصيته الصوفية الزاهدة تطل برأسها من وراء السطور. 

ثم إنك تقرأ سطورهء فإذا بك أمام "عاشق" محب لموضوع كتابته» سهر له الليالى» وانشغل 
به نومًا ويقظة» فيكتب بشوق وحب ومتعة» كأنه إذ يكتب عن موضوع علمى يكتب رسالة إلى 
حبيبته» ولما كان 'من القلب للقلب رسول' يجد القارئ نفسه وقد أحب» بل وعشق هذا الكاتب 
الفريد حقّاء وتسرب ما يكتبه من أفكار لا إلى العقل وحده» بل نفذ إلى القلب كذلك» فيكون 
'عثمانيًا" في قراءته» وهو يقرأ كتابة 'عثمانية"!! 

كانت في أرض البحث العلمى التربوي والنفسي مشكلات في حاجة إلى المنهج: مبادئه 
وأصوله وقواعده وأساليبه» وقد تمت معالجة الكثير من مشكلات هذا النوعء وبدأت الحاجة تشتد 
إلى مشكلات تجاوز حدود المنهج إلى مشكلات تجاوز هذه الحدود» والنظر إلى ما وراءهاء ومن 
الخطأ في نظر سيد عثمان أن يتصور البعض أن هذا الجهد يدخل في باب الترف» لأسبا ب(سيد 
عثمان: ۲۰۰۰ :10): 

أولاً- أننا لن نستطيع أن نوقف هذه النزعة إلى تأمل ما وراء المنهج» أو فلسفة المنهج 
لأنها نزعة تعبر عن اتجاه نمو عند المشتغل بالبحث العلمى» وإيقاف حركتها هو محاولة لتعطيل 
اتجاه النمو التلقائى عند رجل العلم. 

ثانيَا- أن الانشغال بمشكلات ما وراء المنهج لاب أن يعود على دقائق مناهج البحث 
وتفاصيلها بالفائدة» لأن هذه المشكلات ليست منفصلة عن مشكلات المنهج»ء ليست منبتة عنهاء 
ولا بعيدة منهاء صحيح إنها مشكلات الأصول البعيدة في المنهج: مشكلات حدود المنهج» 
ومشكلات غايات المنهج» إلا أنها ليست من طبيعة مختلفة عن طبيعة المنهج» وإن كانت تتطلب 
في دراستها أسلوبًا ونهجًا خاصًا في التأمل والتفكير. المهم أن هذا التأمل والتفكير في مشكلات ما 
وراء المنهج لابْدَ أن يؤدى إلى زيادة إخصابء وزيادة تمييز وتوضيح في تفاصيل ودقائق منهج 
البحث التربوى والنفسى. 


للا 


ثائثًا- أن البحث فيما وراء الأمور المستقرة صحة عقلية ونفسية للباحث العلمىء ذلك لأن 
فيه تحررًا من أسر الواقع والوقائع» وارتفاعًا فوق ما هو جزئي تفصيلي» وتجاورًا لمعطيات الحسء» 
وارتفاعًا إلى معان أكثر كلية واتساعًاء وربما أكثر صدقًا. 

وتطبيقًا لهذا رأى عالمنا أن العلم محتاج منا إلى نظرة علمية» نظرة علمية رحبة متسامحة 
متقبلة» فمن الغريب أن نجد بين أهل العلم من يضيق فهمه للعلم فيحصره في تصور معين يجمد 
عنده ولا يحيد عنه» بل ولا يسمح لأحد سواه أن يمد بصره وراء ما يتصور هو أنه حدود العلم, 
وهذا من اللاعلمية في العلم؛ ذلك لأن العلم كثيرء ومتنوع ومتجدد في الماضى وفي الحاضرء 
وليس ثمة ما يمنع أن نتوقع أن يكون كذلكء متنوعًا ومتجدداء في المستقبل (سيد عثمان :٠٠١٠١‏ 
1). 

إن تأمل عبرة الماضىء وخبرة الحاضرء ونظرة المستقبل» كلها توحى بأن يكون عند أهل 
العلم من قومنا رحابة في فهم معنى العلم والمنهج العلمى» وتسامحًا في تقويم التصورات والمناهج 
المغايرة لتصوراتهم ومناهجهمء وتقبلاً لحقيقة أن العلم كثير متنوع» متجدد كثرة وتنوعًا وتجددًا 
الحياة» وأن الحياة لتتفتح أمام بصيرة رجل العلم بقدر رحابة نظرته» وتسامح معياره» وتقبله التعددء 
ذلك لأنه يكون متناغمًا مع خاصيتين أصيلتين من خواص الحياةء ألا وهما التنوع والتجدد: رحابة 
التنوع» واتساع التجدد. 

ومن ناحية أخرىء فإن أحدًا لا ينكر ما عليه العلمية من سحرء وما تكون عليه المنهجية 
من جاذبية. ولقد كافحت الإنسانية طويلاً سعيًا نحو ترسيخ العلمية» وشوقا إلى تأكيد المنهجيةء 
لكن» فيما يبدو» فقد وقع البعض أسير الغلو والتطرف في هذين الأمرين..أصبحنا نواجه تقديسًا 
مفرطًا للمنهج» مما حوله إلى سلطة طاغيةء وهي ككل طغيان من صنع أنفسنا أو من صنع 
ضعف أنفسناء فنجد الباحث بيننا تكاد تشغله قيود المنهج وتفاصيله» وما ينبغى أن يراعيه أو 
يتجنبه» يكاد يشغله هذا كله عن مشكلة بحثه؛ وعمقهاء ومغزاها الذاتى بالنسبة إليه» ومن هنا 
وجدنا في سوق البحث العلمى بحوتًا جيدة التفصيل» تطابق أرقى ما توصلنا إليه من مواصفات 
المنهج» ولكن التدقيق الواعى يكشف نقصًا لدى الباحث في الأصالة» ويفتقد ما يكون دالاً على 
طبيعته وشخصيته» وهي نتيجة طبيعية لمن يفقد حريته في العلم وفي غيره (سيد عثمان, .)18:7٠٠١‏ 

ومن مشكلات ما وراء المنهج هذا التناقض الوهمى بين شعارين: العلم للعلم» والعلم 
للمجتمع» ويسعى عالمنا إلى أن يضع هذه العلاقة في إطارها الصحيح حتى يتبين لنا الرشد من 
الغىٌ: 

أولاً- أن مشكلة موضوع العلم» ومنهج العلم» لا ينبغى أن تخلط بمشكلة تطبيق نتائج 
العلم» التطبيق مباشر الاتصال بحاجات المجتمع» أما موضوع العلم ومنهجه فلا تحدهما إلا 
حاجات العلم وأهل العلم. 
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ثانيًا- أن مشكلة العلم والمجتمع لا تنشأ أصلاً إذا ربى المجتمع ناشئة العلماء فيه على 
تمثل عناصر مسئوليته عن مجتمعهم» من اهتمام به وفهم له ومشاركة معه» العالم المسئول أمام 
ذاته» أمام سلطته الداخلية عن مجتمعه لن يغيب مجتمعه عن وجدانه» حتى وإن استغرق في 
دراسة النمل الأبيض في القرى والكفورء أو تغير ألوان الصخر في أبى رواش أو دهشور!! 

ومن نظرات عالمنا المبدعة» مناقشته لثنائية الذاتية والموضوعية في البحث العلمى» التي 
يرفضهاء بعد مناقشة مستفيضة يسخر فيها من هولاء الذين يتصورون أن البحث لا يكون بحتا 
علميًا إلا إذا اتسم بالموضوعية» ويضيفون إلى ذلك النظر باستخفاف إلى ما يؤشر على الذاتيةء 
والخطر الأكبر من سيطرة سحر الموضوعية» وزيادة سطوة التعبد لهاء إنما يكون بين ناشئة 
الدارسين الشبان الذين يأخذون الموضوعية في العلم أخذًا يسيرّا دون تعمق» وينظرون إلى الذاتية 
نظرة منكرة نافرة دون ترو أو تدبر (سيد عشمان» .)٠٠:۲۰۰۰‏ 

ومظاهر الموضوعية التي يدعونها تشير إلى بناء استبيانات» وإنشاء استخبارات» وتطبيق 
اختبارات» واستخدام ما يتوافر من أجهزة وأدوات قياس. 

هنا يؤكد سيد عثمان أن هذه الأدوات» فيها قدر من الذاتية لا يمكن تجاهله» فيما "نختار" 
من موضوع لاستخدامها في قياسه أو التعرف عليه فحسبء ولكن في بنائها وتصميمها ذاته» في 
تقسيمها...في اختيار عناصرهاء وفي اختيار وحدات القياس فيها..فنحن في هذا كله إنما نصدر 
عن تفضيل ذاتي» ونحتكم إلى رأي ذاتي» وليس من المستبعدء ولا من المغالاة القول بأن "الذوق" 
الذاتى يلعب دورًا في مراحل بناء أو اختيار الأداة الموضوعية التي نصطفيها دون غيرها. 

هذا عن الذاتية في بناء الأدوات واختيارهاء أما الذاتية في اختيار الموضوع الذي 
نستعملها فيه فتتجلى فيما نقوم به من تجريد للواقع» أو تحديد أو تحييد أو عزل جانب من الواقع 
صناعيًا حتى يمكن إخضاعه للقياس» كى يلاثم الأداة» أو يلائم قبل الأداة ما وراءها من فكرة أو 
رأى أو نظرية. إن أى تناول للواقع وفق أداة من أدوات البحث الموضوعية لا يخلو من تدخل 
ذاتي (سيد عثمان, ۲۲:۲۰۰۰). 

واذا كان هذا هو نصيب الأدوات الموضوعية من الذاتية» فماذا عما يؤكد عليه عالمنا من 
موضوعية في النظر الموصوف بالذاتى؟ 

بداية يحدد عالمنا ما يقصده من النظر الذاتى» بما يسميه "البصيرة العلمية"؛ والقصد من 
هذه التسمية مزدوج» فهي: أولاء تبعد بالنظر والرأي والحكم الصادر عن الرجل العلمي عن الآراء 
والانطباعات والأفكار الطائرة الطارئة التي تصدر في التعامل والتفاعل اليومي في غير مجال 
البحث العلمى. ثم إن هذه التسمية ثانيّاء تجعل من الممكن أن يصبح المصطلح» أي البصيرة 
العلمية» موضوعًا من موضوعات البحث العلمى في علم النفس» وفي علم النفس المعرفي بصفة 
خاصة»ء فهمًا وتحليلاًء وفي علم النفس التربوى استفادة وتطبيقًا. 
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فإذا ما تساءلنا عما يميز الرأي أو النظرة أو الحكم الصادر عن بصيرة علميةء نجد سيد 
عثمان يشير إلى (ص::؟): -١‏ ارتفاعه على التفاصيل» ۲- وتحرره من المألوف» ”- مع إحاطة 
وتمكن من كليهماء وكذلك مما يميز الرأي ابن البصيرة العلمية. -٤‏ امتداده في مجال واسع.ه- 
واستخدامه عددًا كبيرًا من الإلماعات أو الإشارات الموجودة .7- وبصفة خاصة تلك التي قد 
تكون بعيدة» أو ضعيفة» أو خافية» أو هامشية. 

أما ما يميز شخصية صاحب البصيرة العلمية» فهما خاصيتان رئيسيتان» قد تتفرع عنهما 
خواص أخرى: الأولى: استغراق الاهتمام» والثانية: الثقة بالقدرة على الحكم في مجال النظر 
العلمى. 

وفي معرض تحليله للمنهج الفكري الذي يدعو إليه» وما يقوم عليه من ركائزء نجد منها 

= الثقة بالقدرات العارفة عند الذات» أي أن هذه الثقة هي نوع من الثقة بالذات في 
عمومهاء غير أنها مركزة حول قدرات الذات العارفة. من هذه القدرات العارفة التي تثق الذات بهاء 
القدرات الحسية» الاستشعارية» قدرات الاستشفاف» وتلمس» وتلقى أدنى الإلماعات» وأخفت 
الإشارات» وأضعف المنبهات في الوسط القريب» أو الوسط البعيدء الذي تحيا فيه الذات وتنشطء 
ومن هذه القدرات العارفة أيضًا قدرات الذات الإدراكية» أو القدرات التي تقوم على تنظيم ما تتلقاه 
القدرات الحسية الاستشعارية» وتوسيع آماد حساسيتها واستقباليتها (سيد عثمان, ١٠٠:؟7؟1).‏ 

= الثقة بالحس الباطن» وهي من عموم الثقة بالباطن» ثقة الإنسان بداخله» ثقته بحسهء 
بهاجسه» بظنه» ثقته بصوت الباطن عنده» أو بالصوت الباطنىء ثقته برؤية الباطن عنده» أو 
بالرؤية الباطنة» ثقته بأن باطنه له قدراته العارفة أيضّاء مثلها مثل قدرات ظاهرة العارفة» غير أن 
قدرات الباطن هي بطبيعتها مختلفة ومغايرة لقدرات الظاهرء ولكن اختلافها ومغايرتها لا ينفيان 
وجودها أو يشككان في هذا الوجود. قدرات الباطن ذات الطبيعة العارفة موجودة» وعاملةء ولها 
الحق في أن يلفت الدارس النفساني إلى وجودها هناء وأن يرصد عملهاء وأن يجعل لها مكانًا في 
اتساع النشاط العارف للإنسان وتنوعه. 

وإنه لتتمثل في هذه القدرات العارفة الباطنة» اختزانًا وانتظامّاء تتمثل خلاصة تفاعل خبرة 
الفرد» أى تاريخه» مع القابليات العارفة في وعيه الباطن» أى فطرته» أفلا تستحق القدرات العارفة 
الباطنة أن ننصتء في ثقة» وفي صفاءء إلى رقيق همسهاء وأن نستجلي» في حرص» وفي انتباهء 
رهيف وحيها (ص:؟١).‏ 

= الثقة بالحدس» ومن الثقة بالحس الباطن» الثقة بالحدسء أو بالحكم السريع» تدفع به 
الواعية الباطنة دون تروء حتى كأنه ينفلت انفلاتًا من نسق منتظم حاضر هناك» كأنه كان يقف 
منتظرًا اللحظة اللامعة البارقة» اللحظة الخاطفة العارفة أن تجئ لينطلق من محبس طال فيه 
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كمونه» وان من الثقة بالباطن أن نعتاد» ويعتاد الباحث العلمى بخاصة» على حسب تنقية السبل 
المعرفية» والانفعالية» أمام هذه الحدوس لتجد سبيلهاء في وقتها الأنسبء إلى الحياة الواعية عنده. 
تنقية السبل المعرفية من القوالب الجامدة التي تزداد مع الزمن» ومع تكرار استخدامهاء جمودا فوق 
جمود. القوالب الجامدة في النظر. في الإدراك» في التصورء في أسلوب مواجهة الموضوع 
وطرائق تناوله. 

وينتهي عالمنا المتفرد» بعد تحليله لأبعاد ومقومات أخرى مُكَمّلة» بطرح تساؤل مهم عن 
موضعناء نحن التربويين والنفسانيين بصفة خاصة» من المباشرة" وعمق نفاذهاء في نظرتنا 
العلمية في تناول الأمور»ء وكذلك: 'الكلية" وشمول استغراقهاء ونحن نتعامل مع 'موضوع' نصطفيه 
لنعرفه معرفة علمية» وفق ما نطبق مما نصدق من منهج علمى واجراءات علمية» فهذا سؤال 
يضرب باستفهامه في حكمة فلسفة العلم» ويمتد باستفساره في أبعاد منهج العلم» ويتجول ببصيرته 
في آفاق ما وراء الفلسفة» وما وراء المنهج» أين نحن من "المباشرة"» ومن "الكلية"؟ 

لقف استية انا والمياشيزة القزاس م 

وأحللنا الرقمية محل الكلية.. 

فاستعلى الكم وتطامن الفهم.. 

وما فعلناه هذاء إذ فعلناه» إلا حرصا منا على طمأنينة الحس بالقياس» ويقينية الحصر 
بالرقم» لأننا حسبناء أو وهمّاء أن قياس ما هو محسوس ملموسء متعين» قياس ما هو مادی» 
ظاهر» متجسدء قياس هذا هو الذي يعطينا الطمأنينة» طمأنينة الحس» أو يعفينا من القلق» قلق 
الفكرء فشغلنا القياس وأدواته عن الفكر وتأملاته. تحول القياس إلى شكل من أشكال حصر 
الفكرء أو تحديد الفكرء أو تخدير الفكرء أو حتى الهروب من الفكرء في حين أن القياس لفكر 
معين» أصبح القياس هو الغاية» والفكر» إن وجد › له تبع(ص148). 

ورغم أن دراسة عالمنا عن (الإثراء النفسي)» صدرت قبل بعض الدراسات المشار إليها 
في الأجزاء السابقة (31857١م)»‏ إلا أنها تؤكد كيف أن الرجل مهموم منذ وقت مبكرء وطوال حياته 
بهذا العالم الداخلي في الإنسان» وكيفية النظر إليه من 'جوانيته'. 

وما يعنيه عالمنا بالإثراء النفسي هو (ص: ك) عمل الوسط الغنىء بالاستثارة والاستجابة» 
لإنهاض الوجود النامي للطفل بالإيجابية والمجاوبةء الإثراء النفسى للطفل ليس إضافة كمية» بل 
هو دعوة اكتمالية» إنه ليس تزويدًا للطفل بما ينقصه» بل هو تنبيه له إلى مستوى أعلى يتحرك 
إليه. 

إن هذا يعني أن في الإثراء النفسي جانبًا إنسانيًا يجاوز جانبه الطفلي» أو هو جانب 
إنساني نصل إليه من باب الطفولة» لأن الإثراء النفسي للطفلء هو في حقيقته» إثراء الوجود 
الإنساني كله» إثراء اختيار وارادة» وقصد وتوجيهء إثراء شوق وتوق» إذ ليس أمام الإنسان في 
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محنة وجوده» وابتلاء حريته» بديل من أن يرتفع دومًا بإنسانيته» ذلك إن لم يرتفع انحدرء وازداد 
انحداراء ويكاد يكون عمل التربية الأسمى هو أن تبصر الإنسان بهذه الحقيقة الارتقائية في 
وجوده» وأن تمكنه من أن يكون إنسانًا مترقيّاء وعيّاء وارادة» وذوقاء حسّاء وفهمّاء وإدراكاء وابداعًا 
وتذوقا. أن يكون إنسانًا مترقيًا أخلاقيّاء ولن يتحقق للتربية هذاء ولن تحققه» إلا إذا كانت تربية 
إثرائية نفسيّاء منذ البدء» في تعاملها مع الإنسان الفردء فكأن الإثراء النفسي على هذاء وفي أوسع 
معانيه» هو جهد من جهد الإنسان القاصدء وجهاده الصامدء لتحقيق هذا الارتقاء الشريف. 
والارتفاع النبيل. 

وبقلم الأديب مرهف الحسء ونزعة الإيمان المتعمق» ولمسة الفنان المتذوق» وكلية النظر 
لفيلسوف متأمل؛ يستقرئ عالمنا ما بالإنسان من قابليات تُعدٌ أرضًا خصبة للإثراء النفسي(ص: 
IC:‏ 

أولاً- الحاسة الأخلاقيةء حيث إنها تدل على نوع النشاط النفسي الحدسي الحكمي» 
التفضيلى المباشر للون من السلوك أو لموضوع من الموضوعات دون غيره» إدراك تفضيلى لا 
يقول يدرك الإنسان ثم يفضل» لاء بل يدرك وفي ذات إدراكه تفضيل» إدراك حدسى مباشرء وهذا 
النشاط النفسي متضمن أيضًا لنشاط وجداني» فما دمنا نتكلم على تفضيل» فنحن أمام ميل أو 
انعطاف نحو شيءء أو عنه»ء أو ضده. ثم أن هذا النشاط النفسي نشاط يوجه إلى سلوكء أو إقرار 
نحو موضوع الاختيار» وفي طريق المفاضلة والترجيح» أى أن الحاسة الأخلاقية تفرزء أو تمارس 
نشاطًا نفسيًا من هذا الطراز الرفيع. 

واننا لنشارك عالمنا في أسفه ألا يجد هذا الموضوع مكانًا له في الدراسات النفسية 
المعاصرة» ظنَاء ووهمًا بأنه أدخل في فلسفة الأخلاقء وما جعل مثل هذا الظن الزائف يظل 
متحكمًا حتى الآن هو استمرار سيطرة تلك المنهجية العلمية الخادعة الضيقة التي تركز على 
الجوانب الكمية للإنسان» بينما قضية الأخلاق مفروض أن تكون في قلب الدراسات النفسية. 

ثانيًا- وأبرز خواص الحاسة الأخلاقية» هو قيامها لعملية التقويم الداخلي» أي التقويم 
الذاتي» وحتى نعي هذا الدور حق الوعى يلفت عالمنا النظر إلى أنه» حتى في الحيوان» عندما 
يكون أمام طعام» نجده ينفر من بعض الأنواع؛ التي تضرهء وفي الوقت نفسه يقبل على ما يطيب 
له» وفي هذا وذاك» يكون الأمر لحاسة فطرية زوده بها الخالق للتمييز بين الطيب والرديء من 
الطعام؛ فلم لا يكون الميزان الأخلاقي الذاتي» أو الحكم الأخلاقي الداخلي» أجل شأنًا في صحة 
الوجود المعنوي للفردء وللجماعة؟ 

ثالنًا- من حكم الله في خلقه»ء أن هذا النشاط النفسيء وهو الجانب الوظيفي للحاسة 
الأخلاقية» يحدث حقا بشكل حدسي» مباشرء حاسم» قاطع., كأنه نشاط لا واع» أو كأنه نشاط 


Ao 


من وراء الوعي» وكأنه إلهام مباشرء دون أن يعني هذا أنه لا يقبل التدريب أو التوجيه المقصودء 
بعد حدوثه (ص :40). 

كذلك فإن النشاط النفسي الحدسي للحاسة الأخلاقية قابل لأن يوضعء بعد أن يصدر 
موضع التقويم والاختبار» فإذ يصدر الحكم الأخلاقي صدورًا مباشراء ثم تبدأ أنشطة الإنسان 
النفسية الأخرى عملها الهادئ الرزين المفضلء ويبدأ الوعي بالذات يحدد دور الفرد في الاختيارء 
ويتخذ من ذاته موضوعًا للتأمل والمساءلةء كما أنه بالتعاطف يستطيع أن يقدر مشاعر من قد 
يكونون مشاركين في اختياره الأخلاقي ذاك» وهكذا نرى كيف أن معظم الأجهزة والقوى والأنشطة 
النفسية تعمل في أعقاب ذلك الحكم السريع الذي أصدرته المحكمة العليا: الحاسة الأخلاقيةء أو 
الكتميز: 

رابعا- ثم إن الحاسة الأخلاقية» مع كونها ميزانًا وحكمًا داخليًاء لكن نشاطها موجه إلى 
الخارج...إلى الوسط الاجتماعي والثقافي» ذلك لأنها أخلاقية» لبد أن تتوجه إلى الخارج الذي 
لاب أن يكون له دور في التقويم والمحاسبة والمساءلة» مما لا يتم إلا في حضن الجماعة» وحين 
نقوم بعمليات تدريب وتنمية وتوجيه لهذه الحاسة» تبرز الحاجة ماسة إلى المجتمع وما يحمله من 
قيم ومعايير سلوك» ومفاهيم واتجاهات. 

خامسًا- وإذا كان الاستعداد للحاسة الأخلاقية عامًا في البشرء لكن هناك درجات 
وتفاوتات في الأنصبة والمستويات. ولا شك أن التفاوت في المستويات» والتعدد في مستوى النمو 
في القابليات» يفتح الباب لمزيد من صور التفاعل» ويتبدى هذا من تأمل حالات يكون فيها إنسان 
عالي الحس الأخلاقي» وآخر على غير ذلك» فيتعلم الثانى من الأول» ويجد الأول أن حاسته 
أصبحت في موقف اختبار. 

سادسًا- والتفاوت والاختلاف المشار إليه ليس في الدرجة. ولكنه في النوع: أو 
النوعية» ذلك أن الأفراد غالبًا ما يختلفون في نوع إدراكهم» وتصورهم» وحكمهمء واختيارهم 
الأخلاقي» كما يختلفون في نوع انفعالاتهم وحماسهم الأخلاقى» وكذلك في قوة عزائمهم» وفي 
استعداداتهم التنفيذية لاختياراتهم» ومدى تباتهم في تنفيذ هذا الاختيار(ص: 8:). 

وفي طبعته الجديدة لكتابه: (التحليل الأخلاقي للمسئولية الاجتماعية» ١٠0١م)»‏ كعادته 
في وقفاته التأملية التنظيريةء التي تنضح بالكثير من الصفاء الأخلاقي» والنظر العقلي المدقق» 
والاعتزاز بالذات» وكأنه يعيش موضوع كتابه هذا عن المسئولية الاجتماعية» يعاود عالمنا التأكيد 
على قيمة التحليل النظري التأملي التفكيري» وخاصة في الدراسات النفسية» التي أصبحت ساحة 
واسعة يتبارى فيها الباحثون؛ كبارًا وصغارّاء متباهين باصطناع تلك الأدوات والأساليب والمناهج 
الموصوفة بالعلمية» لدراسة موضوع؛ لو قدر له النطق الحر لصرخ محتجًا لباحثيه: ما هكذا 
تكشفون عن حالي» في كل الأحوال» وفي كل الظروفء ومن هنا يجئ سيد عثمان» ليواصل 


YA“ 


نهجه ويرفع صوته بأن من الضرورى للباحث العلمى» وبخاصة في علم النفس والتربية» أن يخرج 
بإرادة منه من قبضة هيمنة الإجراءات والآليات» وغواية القياسات والإحصاءات..لابْدَ أن يخرج 
خروجًا واعيًا قاصدًا من دائرة فتنة المواجهة المادية القريبة المحسوسة في البحث العلمىء لينفذ 
إلى اللب» الذي لا يُطال إلا بالفكر والتأمل والتحليل النظري (التحليل الأخلاقي. ص: .)١١‏ 

وهذا التحليل الذي جعله عالمنا همه الأساسى ليس كما تصور البعض خطأ تأمليًا خياليّاء 
يسبح في فضاءات مفارقة لواقع الإنسان» وإنما هو عمل متأنء لا تعرف العجلة إليه سبيلاًء ثم إنه 
عمل منظم» أى أنه يصدر عن خطة» وإن كانت تتعدل في أثناء عمل التحليل» ويتحرك وفق 
منهج. وهو شكل من العمل العقلي الراقي» لا يقل في رقيه» إن لم يزد» عن عمل الإجراءات» بما 
فيها من أدوات وقياسات واحصاءات (ص:17). 

والتحليل في قريب معناه» هو محاولة الكشف بالفكر التأملي المنظم عن البنية» والوظيفةء 
والمعنى في موضوع ما. 

ومن هنا يوجب عالمنا على من يقوم بتحليل البنية والوظيفة أن يلتمس الدلالة لهما في 
قلب ما يحلل» وفي إيحائه؛ إذ ما من بنية إلا وتحمل دلالات تجاوز خصائصهاء وما من وظيفة 
إلا وتبعث إشارات تتخطى عملهاء فالبنية والوظيفة لا ثفهمان حق فهمهما بالوقوف عند خصائص 
البنية أو وقائع عمل الوظيفةء لبد من التعامل مع الدلالة التي تنبئ» والإشارة التي تكشفء لاد 
من الامتداد إلى المعنى» وتتبع مساره من موضوع التحليل» من واقعه استبصارًا وقراءة وتتبعًا. 
لاب في التحليل من يقظة وعى لإحياء المعنى» وظل الدلالة» واشعاع الإشارة. 

كذلك فإن يقظة الوعى لا تتحقق إلا بإدراك أعمق لتطور البنية والوظيفة» مما لا يصح 
معه الاكتفاء بالحاضرء وبالواقع. ويترافق مع التأكيد على عمق التطورء التأكيد كذلك على النظر 
المستقبلي» المتصورء المتوقع» لموضوع التحليل. 

وفي (مقالة في تربية التحرر.ء 8١٠٠م).؛‏ نجد عالمناء يكتب في إهدائه نسخة منها لى 
يقول: 'أليس التحررء في عميق معناه» وبعيد مغزاه» أمانة جهادنا العلمى المشترك؟". محررة في 
٠٠1٦‏ مما يعكس الغاية الكبرى لكل ما يكتب» على طريق البحث العلمي» بالتعبير 
الصوفي الشهير: 'تخلية" الإنسان من أنواع من المعارف والتقاليد التي تكبل عقله» سعيًا نحو 
اتحليه" بمقومات تحرير وإيمان وأخلاقية» تجعله 'يتجلى" بنظرات معرفية مشرقة تضيء طريقه 
نحو بناء إنسان من نوع جديد» هو الذي طلب المولى سبحانه وتعالى من الملائكة أن تسجد له 
وخصه بالتكريم» وأكرمه بأن يجعله خليفة له. 

أما العناصر التي سعى عالمنا أن يحرر التربية منها فهي (ص:١):‏ 

أولاً- النزعة إلى التشيئ» أى التعامل مع الإنسان على أنه شئ» بما يتضمنه هذا من 
اختزال وجوده» وتوهم أنه كيان ثابت جامدء كيان غير ذاتي» ولا ذاتية له. 


TAY 


ثانيَا- نزعة إلى التسليع» أى التعامل مع الإنسان على أنه سلعة» مُنتج» وهي نزعة من 


هيمنة الفكر الاقتصادي على التربية» بحيث يصبح السوق وآلياته هو الحاكم الموجه؛ فتنتقل آلياته 
وعملياته ومعاملاته إلى التربية. 


ثالنًا- نزعة الترقيم» أى التحول من التعامل مع ذاتية المتعلم إلى تناوله رقميّاء بما يحمله 


هذا من إلغاء التفردء ومحو التمايز. 


رابعًا- نزعة الآلية» أى نزعة تصور الإنسان والتعامل معه على أنه آلة بما في ذلك: 

نفي للوعي والشعور والحدس. 

تعطيل للإرادة والاختيار والمسئولية. 

نمطية ورتابة وتكرار. 

وأسوأ ما يترتب على كل هذا من نتائج على تربية الإنسان أن تجعله تحت رحمة التحكم 


الخارجي» علي ما يؤصله هذا من توهين لقوى الإيجاب في الذاتيةء وضمور لعناصر تفردها 
واستقلالها وتناميها وترقيها. صحيح أنه من المستحيل التغاضي عن الاستفادة من التكنولوجيا 


المتطورةء لكن هذه الاستفادة لابْدَ أن تُصحّب بموقف حذر وتحرر من طغيانها» ومن ثم ضرورة 


أن توفر للمتعلم(ص:4): 
© حيوته» إدراكًا وتفسيرًا. 


وحريته» تقويمًا وتقديرًا. 
ومرونته» تجديدًا وإبداعًا. 
ومسئوليته» تنفيدًا ومتابعة. 
وحقًا ما انتهي إليه عالمناء الذي من العسير الإحاطة بنظراته الثاقبة» ولمحاته المبدعة 


في الحيز الحالى.. نقول حمًا فإن تربية التحرر. هي ذروة الارتقاء التربوي» فكرًا وذ فلسفة» وموققًا 


وقصدًا وممارسة وأداء» وهي في علياء وجودها هذا تعمل في تركيز حريص واع» وسعي دائب 


واثق» 


على المشاركة في صوغ الذاتية ونموها وترقيها في اتجاه تفردها النفسي» بحيث يهتدي 


الإنسان إلى سبيله الأقوم لتحقيق إنسانيته» التي جوهرها الإنجاز القيمي الأخلاقي» والتحصيل 
المعرفي الذوقي» والقدرة على تفتح التواصل الصادق مع ذاته» ومع الذوات الأخرى في كون يأتلف 
معه في تناغم» ويأتنس به في تراحم!! 


TAA 
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- توملين» أ.و.ف: فلاسفة الشرق» ترجمة عبد الحميد سليم» القاهرةء دار المعارف» .٠۹۸١‏ 


-٣۳‏ جبران خليل جبران: عيسى ابن الإنسان» تحرير ثروت عكاشة» القاهرة» دار الشروق» 


۱۹. 
+" - جوزيف نسيم يوسف: اة الجامعات في العصور الوسطى» الإسكندرية, متشا المعارف» 
١/١‏ 


ه"- ابن الجوزي» أبو الفرج عبد الرحمن: صيد الخاطرء تحقيق عبد القادر أحمد عطاء 
القاهرةء مكتبة الكليات الأزهرية» .١91/9‏ 


ا > تلبيس إيليس» الإسكندرية, دار القادسيةء بيروت» (دءت). 


1۹۰ 


0" حربى عباس عطيتو: ملامح الفكر الفلسفي عند اليونان» الإسكندرية» دار المعرفة 
الجامعية» .٠۹۹۲‏ 

 -+4‏ : ملامح الفكر الفلسفي والديني في مدرسة الإسكندرية القديمةء 
بيروت» دار العلوم العربية» .٠۹۹۲‏ 

۹-حسن بيرنيا: تاريخ إيران القديم» ترجمة محمد نور الدين عبد المنعم» والسباعي محمد 
السباعي» القاهرةء دار الثقافة للنشر والتوزیع» .٠۹۹۲‏ 

٠‏ حسن حنفي: نماذج من الفلسفة المسيحية في العصر الوسيط بيروت» دار التنويرء 


1. 
:_-٤١‏ فيشته» فيلسوف المقاومة» القاهرةء المجلس الأعلى للثقافة » .٠٠٠٠٤‏ 
١‏ الصراع بين الكليات الجامعية عند كانطء أوراق فلسفيةء ع .٠٠٠٤ »)۱١(‏ 


۳ حسن محمود الشافعي: فصول في التصوف» القاهرة» دار الثقافة للنشر والتوزيع» .١1595‏ 

“٤ 5‏ حسين حرب: أفلاطون» بيروت» دار الفكر اللبنانئي» .٠۹۹١‏ 

5 حنا جرجس الخضرى (القس): تاريخ الفكر المسيحي (يسوع عبر الأجيال)» م »)١(‏ 
القاهرة. دار الثقافة.» .٠۹۸١‏ 

7 ديورانت: ول: قصة الحضارةء ترجمة محمد بدران» القاهرةء لجنة التأليف والترجمة 
والنشرء جامعة الدول العربية» م (۳)» ج (۱)» .١9517‏ 

۷ - ديوي» جون: الديمقراطية والتربية» ترجمة متى عقرواي» وزكريا ميخائيل» القاهرة» لجنة 
التأليف والترجمة والنشرء .١955‏ 

:ذا الخبرة والتربية» ترجمة محمد رفعت رمضانء ونجيب اسكندر» القاهرةء 
مكتبة الأنجلو المصريةء (د.ت). 

8- رأفت عبد الحميد: الفكر المصرى في العصر المسيحيء القاهرةء الهيئة المصرية العامة 
للكتاب» .3٠٠٠١‏ 

رسلء برتراند: تاريخ الفلسفة الغربية» ترجمة زكى نجيب محمودء القاهرة» لجنة التأليف 
والترجمة والنشرء .١155‏ 

-٥١‏ _-: تاريخ الفلسفة الغربية» الكتاب الثانى» ترجمة الدكتور زكى نجيب محمود» 
القاهرة» لجنة التأليف والترجمة والنشرء .١565‏ 

۲-روس» جاكلين: الفكر الأخلاقي المعاصرء ترجمة عادل العواء بيروت» عويدات للنشر 
والطباعة .5٠١١‏ 

۳-ريفو» ألبير: الفلسفة اليونانية» أصولها وتطوراتهاء ترجمة عبد الحليم محمودء وأبو بكر 
زكري» القاهرة» مكتبة دار العروبة» (د.ت). 


۲۹۱ 


5 - زكريا إبراهيم: مشكلة الفلسفة» القاهرة دار القلم» ۲. 


.١557 كانت أو الفلسفة النقديةء القاهرة» مكتبة مصرء‎ :__-٥ 
.١9ا1/5 للللمل: مشكلة الفن» القاهرة » مكتبة مصر.‎ -55 
.٠۹۸۸ لاد-_ ل : ف سفة الفن في الفكر المعاصرء القاهرة» مكتبة مصرء‎ 


-- زكى نجيب مجمود: خرافة الميتافيزيقاء القاهرة» النهضة المصريةء» .١9659‏ 

8 زينب محمود الخضيرى: لاهوت التاريخ عند القديس أوغسطينء القاهرةء دار الثقافة للنشر 
والتوزيع» ۱۹۹۳. 

٠-سانتيانا»‏ جورج: الإحساس بالجمال» ترجمة محمد مصطفي بدوي» القاهرةء الهيئة 
المصرية العامة للكتاب» .5٠١١‏ 

١‏ سامي سعيد أحمدء ورضا جواد الهاشمى: تاريخ الشرق الأدنى القديم» بغداد» وزارة التعليم 
العالي» (د.ت). 

5- ساندز» ن» ك: ملحمة جلجاميش» ترجمة محمد نبيل نوفل» وفاروق القاضيء القاهرة» دار 
المعارف» .٠١۹۷۰‏ 

۳- سعد مرسى أحمد: تطور الفكر التربوي» القاهرة» عالم الکتب» .٠۹۸١‏ 

٤‏ -سعيد إسماعيل علي: تربية الشخصية المسلمة عند بعض مفكرى الصوفية» الجزائرء 
ملتقى الفكر الإسلامي الحادي والعشرون» .٠۹۸۷‏ 


> : نظرت في الفكر التربوي» القاهرة» دار سعاد الصباح» ومركز ابن 
خلدون»› 1197. 

55- ل ل : التربية في حضارات الشرق القديم» القاهرة» عالم الكتب» .١195‏ 

/ا5- ل التطور الحضاري للتربية» الرياضء مكتبة العبيكان» .٠٠٠۲‏ 


- سعيد مراد: التصوف الإسلاميء القاهرة» مكتبة الأنجلو المصرية» .١9/85‏ 

48- سليم حسن: الأدب المصرى القديم» القاهرة» مؤسسة أخبار اليوم» مطبوعات كتاب اليوم » 
6 . 

- سليمان نسيم: تاريخ التربية القبطية» القاهرة» دار الكرنك» (د.ت). 

١‏ سمية الألفي أبو سريع: التربية الخلقية في مصر الفرعونية في ضوء أدب الحكم 
والنصائح» رسالة دكتوراه غير منشورة» القاهرة» كلية البنات بجامعة عين شمسء» .٠۹۹۷‏ 

"لا- سهام محمود العراقي: فلسفة كانط في التربيةء دار المطبوعات الجديدة .١9185‏ 

7- السهروردي؛ أبو حفص: عوارف المعارف» القاهرة» المكتبة العالمية» .٠۹۳۹‏ 

:/ا- ل هه وأبو نجيب ضياء الدين: آداب المريدين» تحقيق فهيم محمد 
شلتوت» القاهرة» دار الوطن العربى» (د.ت). 
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5 سيد أحمد عثمان: الإثراء النفسى: دراسة في الطفولة ونمو الإنسان» القاهرة» الأنجلو 
المصرية» .١985‏ 


»ل -<: الذاتية الناضجة: مقالات في ما وراء المنهح» القاهرة الأنجلو 
المصرية .٠٠٠١‏ 

»-- ل : على باب الرجاءء القاهرةء الأنجلو المصريةء .٠٠٠٠۲‏ 

۸-____: مقالة في تربية التحررء القاهرةء الأنجلو المصرية» .٠٠٠٠١‏ 

43 التحليل الأخلاقي للمسئولية الاجتماعية» القاهرة» الأنجلو المصريةء 
۰ 


.٠۹۸۲ القاهرة» دار الشروق»‎ »)١( ج‎ »)١( سيد قطب: في ظلال القرآن» م‎ ٠ 

-١‏ شاكر عبد الحميد: التفضيل الجمالي» سلسلة عالم المعرفة» الكويت» المجلس الوطني 
للثقافة والفنون والآداب» .5٠١١‏ 

.١9/85 شيكونيء أنجلو: أفلاطون والفضيلةء ترجمة منير سفبيني» بيروت» دار الجيل»‎ ١ 

۳- صديق محمد عفيفي: التربية الخلقية في المدرسة المصريةء ترجمة جمال عبد المقصودء 
القاهرة» الهيئة المصرية العامة للكتاب» .٠٠٠٠‏ 

5- صفاء يوسف الأعسر (تعريب): تعليم من أجل التفكير» القاهرة» دار قباء » .١19/‏ 

5- صلاح بسيوني رسلان: كونفوشيوس. رائد الفكر الإنساني» القاهرة» دار قباء» .٠۹۹۸‏ 

1 الطوسيء أبو نصر السراج: اللُمع» حققه عبد الحليم محمود» وطه عبد الباقي سرورء 
القاهرةء دار الكتب الحديثة» .١95٠‏ 

۷- عباس محمود العقاد: عبقرية المسيح» القاهرة دار أخبار اليوم» سلسلة كتاب اليو 
.١ 517‏ 

8---دل ‏ الله القاهرة» دار الهلالء سلسلة كتاب الهلال؛ .١5654‏ 

8 عبد الباسط سيدا: من الوعي الأسطوري إلى بدايات التفكير الفلسفي النظري (بلاد 
الرافدين تحديدًا) دمشق» دار الحصاد» .١1926©‏ 

- عبد الحفيظ فرغلي علي القرني: محيي الدين بن عربيء القاهرة» دار الكتاب العربي» 
سلسلة أعلام العرب» .١91757‏ 

١4--د‏ ل : التصوف والحياة العصريةء القاهرة» مجمع البحوث الإسلامية 
.١ 5‏ 

7- عبد الحكيم الذنون: التشريعات البابلية» دمشق» دار علاء الدين» .5٠٠١‏ 

1- عبد الحليم محمود: أبو الحسن الشاذليء القاهرة» دار الكتاب العربى» سلسلة أعلام 
العرب» .۱۹٩۸‏ 


1۹۲۳ 


٤‏ - عبد الحميد جودة السحار: المسيح عيسى بن مريمء القاهرة» نادى القصة» سلسلة الكتاب 
الفضي» .١489‏ 

5- عبد الحميد درويش: إثبات الرسالة وصفات الرسل: دراسة في النبوات» القاهرة» مكتبة 
وهبة. .119٠‏ 

57- عبد الحميد درويش: الفلسفة في مصر القديمةء القاهرة» مكتبة وهبة» .٠۱۹۹۸‏ 

7- عبد الحى محمد قابيل: المذاهب الأخلاقية في الإسلامء القاهرة» دار الثقافة للنشر 
والتوزيع» .٠۹۸٤‏ 

۸- عبد الرازق عفيفي: الحكمة من إرسال الرسلء القاهرة» مطبعة المدني» .١195‏ 

4- عبد الرحمن بدوي: خريف الفكر اليوناني» القاهرة» النهضة المصرية» .٠١۹٤١‏ 


.١9175 دب -: شخصيات قلقة في الإسلام» القاهرة» دار النهضة العربية»‎ ٠٠ 

٠١‏ د ل : تريخ التصوف الإسلامي من البداية حتى نهاية القرن الثانىء 
الكويت» وكالة المطبوعات» 6/ا9١.‏ 

۲- ___: أفلاطون» الکویت» ودار القلم» .١91/9‏ 

.٠٠ل‏ : الأخلاق عند كنت» الكويت» وكالة المطبوعات» .1١91/9‏ 

٤‏ - ت فلسفة الدين والتربية عند كنت بيروت» المؤستة العريية للدراسات 


والنشر» ۱۹۸۰. 

5- عبد الرحمن عميرة: التصوف الإسلامي: منهجًا وسلوكاء القاهرة» مكتبة الكليات 
الأزهرية» .٠۹۸۲‏ 

7 - عبد العزيز صالح: الشرق الأدنى القديم» القاهرة» الأنجلو المصرية» .٠۹۹۰‏ 

۷ - عبد الفتاح أحمد فؤّاد: فلاسفة الإسلام والصوفية وموقف أهل السنة منهمء الإسكندريةء 
دار الوفاى» .5١٠١5‏ 

- عبد الله عبد الدائم: التربية عبر التاريخ» بیروت» دار العلم للملايين» .٠۹۷۸‏ 

8- عبد المنعم محمد خلاف: المادية الإسلامية وأبعادهاء القاهرة» دار المعارف» .٠۹۸۳‏ 

-٠‏ عثمان أمين: رائد الفكر المصري: الإمام محمد عبده القاهرةء النهضة المصرية؛ 


. 0 

5> الفلبقة الرواقية؛ القاهرة؛ النيضة المحيرية :14 

5 ل الجوانية» أصول عقيدة وفلسفة ثورة» القاهرة» دار القلم» .١9515‏ 

۳- س : رواد المثالية في الفلسفة الغربية» القاهرة» دار الثقافة للطباعة والنشرء 
5/. 


۹٤ 


6_ _ ب ل -: دراسات فلسفية مهداة إلى الدكتور إبراهيم مدكور» القاهرة» الهيئة 
المصرية العامة للكتاب» .١91/5‏ 

°- عثمان نويه: المفكرون من سقراط إلى سارترء القاهرة» الأنجلو المصرية» .١91١‏ 

57- عزت قرني: في السوفسطائيين والتربية (محاورة بروتاجوراس)» القاهرة» دار قباءء 
5 

7- عزمي إسلام: اتجاهات في الفلسفة المعاصرة» الكويت» وكالة المطبوعات»› .١318٠‏ 

- ابن عطاء الله السكندري: التنوير في إسقاط التدبيرء القاهرة» مجمع البحوث الإسلاميةء 
١لا .١‏ 

8- على حافظ بهنسي: سقراطء القاهرة» دار المعارف» سلسلة (إقرأ)» (د.ت). 

.۱۹۸۳ على زيعور: أوغسطينوسء بیروت» دار إقرلء‎ -٠ 

.١95١ على سالم عمارة: أبو الحسن الشاذليء القاهرة» دار رسائل الجيب الإسلامية»‎ -١ 

5 - علي عبد المعطي: فلسفة الفن: رؤية جديدة» بيروت» دار النهضة العربية» .٠۹۸١‏ 

-٣‏ علي عيسى عثمان: الإنسان عند الغزالي» ترجمة خيرى حمادء القاهرة» الأنجلو 
المصرية, .١9555‏ 

-١ 5‏ الغزالي» أبو حامد: إحياء علوم الدين» القاهرةء المكتبة التجاريةء (د.ت). 

°- فان براج» ه: حكمة الصين» ترجمة موفق المشنوق» دمشقء الأهلي للطباعة والنشرء 
.١ 55‏ 

.١995 فراس السواح: مغامرة العقل الأولى» دمشقء دار علاء الدين»‎ - ٠ 

-١7‏ فرانكفورت» ه وآخرون: ما قبل الفلسفة» ترجمة جبرا إبراهيم جبراء بيروت» المؤسسة 
العربية للدراسات والنشرء .٠۹۸۲‏ 

- فوقية حسين محمود: فيشتة وغاية الإنسان» القاهرة» الأنجلو المصرية» .١955‏ 

4- فيليب عطية (مترجم): ترانيم زرادشت» القاهرة» الهيئة المصرية العامة للكتاب» .٠۹۹۳‏ 

-٠‏ قاسم غنى: تاريخ التصوف في الإسلامء ج »)١(‏ ترجمه عن الفارسية: صادق نشأت» 
القاهرة» النهضة المصرية؛ .١91١‏ 

.٠۹۷۲ القيشري» أبو القاسم عبد الكريم: الرسالة القشيرية» القاهرة» مكتبة صبيح»‎ -0١ 

١‏ - كارم محمود عزيز: الأسطورة: فجر الإبداع الإنساني, القاهرة » الهيئة العامة لقصور 
التقافةء .٠٠٠٠۲‏ 

۳- كامل سعفان: معتقدات آسيوية» القاهرة» دار الندی» .٠۹۹۹‏ 

5- كانت» عمانوئيل: تأسيس ميتافيزيقا الأخلاق. ترجمة وتعليق عبد الغفار مكاوي» 
القاهرة» الدار القومية للطباعة والنشرء .١9556‏ 


14° 


-٥‏ ب : مقدمة لكل ميتافيزيقا مقبلة يمكن أن تصير علمّاء ترجمة نازلي 
إسماعيل حسينء القاهرة» دار الكاتب العربى» .١9157‏ 

1555 - ب لل: التربية» ترجمة عبد الرحمن القيسي» بغدادء مديرية دار الكتب 
للطباعة والنشرء .٠۹۹۸‏ 

۷ - کلابادي» أبو بكر محمد: التعرف لمذهب أهل التصوف» حققه محمود أمين النواوي» 
القاهرة» مكتبة الكليات الأزهريةء .٠۹۸۰‏ 

- كلارك» ريندل: الرمز والأسطورة في مصر القديمة» ترجمة أحمد صليحة:» القاهرة 
الهيئة المصرية العامة للکتاب» .٠۹۸۸‏ 

۹- كولر» جون: الفكر الشرقي القديم» ترجمة كامل يوسف حسين» الكويت» المجلس 
الوطنى للثقافة والفنون والآداب» .١19©‏ 

٠‏ - لالويت» كلير: الأدب المصرى القديم» ترجمة طاهر جويجاتيء القاهرة» دار الفكرء 
/1 ةك .١‏ 

.٠۹۹۲ لوتسو: الطريق إلى الفضيلةء ترجمة علاء الدين» القاهرة» دار سعاد الصباح»‎ -١ 

1 - لوثرء مارتن: أصول التعليم المسيحي» بيروت» المركز اللوثري للخدمات الدينيةء 
VONT‏ 

۳ - مارلوء جون: العصر الذهبي للإسكندريةء ترجمة نسيم مجلىء القاهرة» المجلس الأعلى 
للتقافةء .٠٠٠۲‏ 

.٠۹۷۹ مجمع اللغة العربية: المعجم الفلسفيء القاهرة»‎ -١ ٤ 

5ه ._.::: المعجم الوسيطه القاهرة» .٠۹۸١‏ 

7- محرم كمال: الحكم والأمثال والنصائح» القاهرة» دار القلم» ؟955١.‏ 
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